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Abstract 
La secularisation et 1'experience religieuse : 
L'ambiguite de la modernite 
By 
Ioana Toader 
Related but not limited to French studies, my work seeks to understand the variety 
and complexity of religion and religious experience today. With the rise of 
modernity, Western societies came first to doubt the foundations of religion in the 
name of reason, then to subject reason itself to critique. The result has been our now 
familiar circumstance in which we find ourselves wholly without grounds or 
foundations in any domain at all, and in which, since the nineteenth century, religion 
itself has become just one thing among others, one more institution among other 
institutions. 
Accordingly, the first step in my work is to describe, both as a philosophical project 
and as a practical necessity of social reality, the implications of this historical 
trajectory which has culminated in what we today call a "pluralist society." The 
second part of my inquiry concerns the problematic status of religious experience in 
an environment dominated by individualism. The question arises: do we live in an 
entirely "disenchanted" world, or is religious experience still a real and significant 
phenomenon? Assuredly, the decline of religion as a social institution does not 
imply the utter destruction or impossibility of religious experience. It involves, 
rather, a major change in social relations, moral values and authority in general. I 
address these matters with reference to the works of Georges Bataille, Jacques 
Maritain, Emmanuel Mounier, Mircea Eliade, or Friedrich Nietzsche. Naturally, my 
investigation includes historical references to philosophers and writers from the 
seventeenth century to our days (Descartes, Leibniz, Spinoza, Kant, Feuerbach, 
Marx, Freud, on one hand and romanticism on the other). 
As a conclusion to my research I demonstrate that secularization is not a completed 
phenomenon but rather a partial process that guarantees neither the end of religion 
nor the retreat of religious experience. It does, however, require a reconfiguration of 
the traditional ways of conceiving modernity. 
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Introduction 
Present d'une fagon plus ou moins explicite dans la plupart des thematisations de 
la modernite en tant que condition fondamentale de la naissance et de la manifestation 
de celle-ci, le phenomene de la secularisation reste encore une source de dispute en ce 
qui concerne son approche theorique. Mais au-dela de ces disputes nous ne pouvons pas 
nous empecher d'observer l'evidence incontestable avec laquelle il s'impose a la 
conscience moderne. Le probleme qui s'y pose desormais serait la maniere dont les 
traits de la secularisation s'integrent dans le discours de la modernite. Conteste comme 
apparent du point de vue religieux, considere comme essentiel du point de vue de 
l'atheisme, le phenomene de la secularisation revele dans toutes les approches qui lui 
ont ete consacrees son caractere problematique, ambigu, non seulement du point de vue 
theorique, mais aussi du point de vue pratique. Neanmoins, au-dela de toutes les 
nouvelles divergences theoriques, le terme de secularisation a une histoire qui 
commence bien avant les thematisations philosophiques de la modernite : 
Le terme est forge sur le latin saeculum qui traduit, dans la 
Vulgate, le grec aicbv ou plus precisement o0...o<; aiarv, 'le monde 
present', 'ce siecle', par opposition a 6 ixsXlcov ai6v, le monde a venir, 
qui fait l'objet de la predication, le 'royaume' promis par le Christ.[...] 
Les usages philosophiques de la categorie de secularisation viseront le 
rapatriement vers l'ici-bas, le monde present et politique, de ce qui 
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n'apparaissait dans l'annonce evangelique, que sous la modalite de la 
promesse salvifique.1 
Ainsi, a partir du Verne siecle et jusqu'au XVIeme, le terme 'seculaire' a ete 
employe non seulement pour designer l'espace profane, mondain de l'ici-bas, mais aussi 
pour affirmer la superiorite du royaume de Dieu et des valeurs chretiennes. 
Ulterieurement, vers la fin du XVIeme siecle, le sens change et devient plus terrestre, 
pour ainsi dire, puisque 'seculariser' signifie 'faire passer dans le domaine laic'. 
L'apparition du moderne mene a un changement profond, essentiel, sinon a une 
rupture avec 1'ancien ordre discursif et avec ses mecanismes de legitimation et 
provoque la naissance d'une nouvelle constellation conceptuelle vouee a integrer 
Phomme dans le monde. Le passage de 1'ancien ordre - fonde sur l'adhesion de la 
conscience religieuse a 1'ordre sur-mondain - au nouvel ordre oriente vers le mondain et 
l'intramondain est defini aujourd'hui comme secularisation. 
L'idee que les Temps modernes se caracteriseraient par un retrait 
de la religion comme secteur dominant de la vie sociale est largement 
partagee, dans la mesure ou elle repose sur un constat historique, sur une 
multiplicite de faits consignes ou observables : nous vivons dans un 
monde qui fut autrefois chretien, et qui ne Test plus ou du moins plus de 
la maniere dont il l'a ete. [...] La notion s'est imposee a la pensee 
contemporaine comme instrument de comprehension des Temps 
1
 Jean-Claude Monod, La Querelle de la secularisation de Hegel a Blumenberg, (Paris : Vrin, 2002), 17-
18. 
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modernes... 2 
Meme si dans 1'ensemble de la pensee actuelle le concept de secularisation n'est 
utilise explicitement que rarement, nous pouvons saisir, par line analyse detaillee, que 
ses traits y sont toujours presents. Le caractere implicite de sa presence releve une 
certaine acceptation des conditions qui le definissent. Nous pouvons meme dire qu'il est 
un donne deja accepte qui rend possible sinon necessaire une reflexion fondamentale 
sur les conditions de l'avenement et de la manifestation du moderne. En consequence, 
penser la modernite signifie penser la secularisation, et penser la secularisation signifie 
penser dans le cadre conceptuel de la modernite. 
Interroger la secularisation dans une perspective de la philosophic religieuse 
suppose admettre l'existence d'un a priori moral selon lequel la secularisation est une 
crise a depasser, et, de ce point de vue, 1'analyse de la secularisation est soumise a un 
but qui lui est exterieur, etranger a sa nature. Si pour une conception de type 
theologique il faudrait trouver avec necessite une solution au probleme de la 
secularisation, pour la pensee philosophique l'idee de solution ne saurait etre posee, car 
le phenomene de la secularisation n'est aucunement saisi comme une crise, mais plutot 
comme une realite a elucider, a comprendre. Quelle qu'en soit l'approche, une chose 
devient manifeste : la secularisation se donne toujours en relation et comme relation. 
Mais quels seraient done les elements de cette relation ? Quand on s'interroge 
sur la secularisation a partir d'une assise theologique, la reference est constitute le plus 
souvent par le binome homme - Dieu ou monde apparent - monde vrai, ce qui implique 
2
 Ibid., 22. 
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une certaine marginalisation de ce phenomene. Comme il est evident que la conscience 
religieuse ne supporte pas la distance ou la brisure que ce phenomene apporte, celle-ci 
est tentee soit de negliger la distance, soit de l'affirmer. Si elle l'affinne, elle ne le fait 
que dans le but precis de reduire cette distance ou meme de l'aneantir. 
Ce qui s'impose done, serait la necessite d'une definition de la secularisation qui 
ne contienne pas les termes preferes d'une vision religieuse voire theologique ni les 
traces d'une nostalgie pour un passe glorieux du christianisme. 
Apres avoir assume ces precautions, nous pouvons penser la secularisation 
comme element de la relation que le monde entretient avec l'instance fonctionnant 
comme critere de legitimite. 
En pensant la secularisation dans la relation entre les deux, elle nous apparait 
comme produit d'un processus historique. Cela impose sa definition en tant que 
separation, eloignement, graduel(le) d'un ordre, d'un principe qui ordonnait les mots, le 
savoir et les actions dans le monde, ou bien, nous pouvons la definir en tant que brisure, 
une brisure qui inaugure une autre Epoque et qui instaure un autre principe. 
Interpretee de cette facon, la secularisation devient soit le processus dissolutif 
d'un principe ou d'un ordre dont la nouvelle configuration s'eloigne, soit une brisure, 
un hiatus qui rend possible Pinauguration d'une disposition de positivites, hiatus qui 
sera considere comme instaurateur de la difference entre les deux paradigmes. 
Si on pense la secularisation en tant que relation, elle dependra du topos ou se 
trouve le principe par rapport au monde dont il est le facteur d'organisation. La 
secularisation serait le facteur rendant possible l'auto-referentialite du monde qui se 
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prend soi-meme comme modele et comme projet. Par suite a la secularisation, le monde 
ne se con9oit plus comme une copie imparfaite d'un autre monde, ideal, jete dans la 
transcendance, ce qui signifie que le principe qui lui donne la legitimite ne se situe plus 
au-dela du monde, comme projection et comme sens. Done, il n'y a plus de scissions en 
deux parties qui puissent epuiser et enfermer 1'interpretation du monde et de l'existence. 
II ne s'agit plus ici d'une brisure entre le signifie (e'est-a-dire le monde vrai) et le 
signifiant (le monde apparent). Dorenavant, la hierarchie ontologie se dissout dans 
1'immanence a partir de laquelle le monde commence a se comprendre et a se definir. 
Consideree ainsi, la secularisation fait inevitablement partie de la modernite qui 
se presente elle-meme comme l'Epoque qui cherche ses garanties - les criteres 
normatifs et descriptifs - dans sa propre existence. Son principe lui est immanent. 
Penser la modernite signifie alors assumer le fait qu'elle se comprend comme brisure -
brisure deja comprise dans le terme meme de modernus qui presuppose une distance 
critique par rapport a la tradition ; cela signifie assumer qu'elle se donne comme 
autosuffisance imposee par l'autoreferentialite. La secularisation peut se definir par la 
modernite, tout comme la modernite peut se definir a son tour par la secularisation. 
Si la raison devient la source des criteres par lesquels se definit la modernite et si 
elle devient 1'instance devant laquelle la conscience religieuse doit se justifier, la liaison 
entre la modernite et la secularisation devient plus manifeste. Ce qui est relevant 
maintenant n'est plus la relation avec la transcendance, mais la relation avec le monde, 
et lorsqu'on dit monde on comprend par ce terme le milieu dans lequel et par lequel 
rhomme se definit desormais. 
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Pourtant, line remarque s'impose ici, une remarque importante pour le theme de 
la modernite et de la secularisation : la derniere ne devrait pas etre comprise comme un 
phenomene total, susceptible de detruire a jamais l'experience religieuse. Bien au 
contraire, l'horizon ouvert par le silence de la transcendance et par l'erosion des valeurs 
traditionnelles, chretiennes, libere l'experience religieuse et la religiosite. 
Ce que la presente recherche se propose d'analyser et de demontrer est que la 
secularisation - malgre son evolution historique qui semblait annoncer la fin de toute 
forme de religiosite - ne devrait aucunement etre comprise comme phenomene total. 
Car, comme le constatait aussi Gianni Vattimo au Seminaire de Capri: 
On a souvent dit que l'experience religieuse est l'experience d'un 
exode ; mais il s'agit d'exode, c'est probablement a l'occasion d'un 
voyage de retour. Ce n'est sans doute pas en vertu d'une nature 
essentielle quelconque, mais le fait est que dans nos conditions 
d'existence (Occident chretien, modernite secularisee, etats d'ame de fin 
de siecle preoccupes par la menace de risques apocalyptiques inedits), la 
religion est vecue comme un retour. Elle est le redevenir present de 
quelque chose que nous pensions avoir definitivement oublie, la 
reactivation d'une trace assoupie, la reouverture d'une blessure, la 
reapparition d'un refoule, la revelation que ce que nous pensions avoir 
ete Uberwindung (au sens du depassement, du devenir vrai et de la mise 
de cote qui en resulte) n'est qu'une Verwindung, une longue 
convalescence qui doit a nouveau regler ses comptes avec la trace 
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indelebile de sa maladie.3 
Ainsi, toute vision ayant au centre une theorie de la secularisation totale 
effectuerait une reduction non seulement du phenomene religieux, mais aussi de la 
modernite. Reduire la modernite a la destruction de la religiosite equivaudrait a une 
ignorance de ce qui lui est le plus propre, son caractere ambigu. 
Gianni Vattimo, "La Trace de la trace", Gianni Vattimo et Jacques Derrida, La religion, (Paris: Seuil, 
1996), 87. 
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Premiere partie : 
Religion, religiosite et experience religieuse 
I. Inexperience du sacre comme experience de l'homme 
total 
La question censee etre legitime et qui se pose porte sur la pretention de 
1'elucidation du probleme religieux, de 1'impact et des reminiscences que celui-ci 
pourrait garder dans le monde contemporain. La lutte manifeste - commencee deja par 
YAufklarung et continuee par les contestations apportees par les atheismes - contre la 
religion s'est structuree autour de deux termes fondamentaux : la religion et le theisme. 
Pourtant, a ce point, apparait un autre probleme car rien ne nous garantit que ce binome 
puisse epuiser la problematique ouverte par la question du sens du religieux. Comme le 
montre Jacques Derrida a l'occasion des seminaires de Capri, le probleme du "retour du 
religieux"4 ne serait etre pense qu'a partir "d'un autre schema"5: 
Pourquoi ce phenomene hativement nomme, le 'retour des religions', 
est-il si difficile a penser ? Pourquoi surprend-il ? Pourquoi etonne-t-il en 
particulier ceux qui croyaient ingenument qu'une alternative opposait 
d'un cote la Religion, de l'autre la Raison, les Lumieres, la Science, la 
4
 Jacques Derrida, "Foi et savoir", Gianni Vattimo et Jacques Derrida, La religion, (Paris: Seuil, 1996), 
13. 
5
 Ibid. 
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Critique (la critique marxiste, la genealogie nietzscheenne, la 
psychanalyse freudienne et leur heritage), comme si l'une ne pouvait 
qu'en finir avec l'autre ? II faudrait au contraire partir d'un autre schema 
pour tenter de penser ledit'retour du religieux'.6 
Et c'est exactement la direction vers laquelle s'oriente la pensee de Mircea Eliade qui 
reproblematise les axes a partir desquels pourrait naitre un autre type de discours sur la 
secularisation, sur la modernite, sur la religion et sur la religiosite. 
L'idee centrale de la demarche d'Eliade se structure autour de la reevaluation de 
la religiosite soustraite a la simple identification avec la religion dans le sens strict du 
terme, idee exprimee des le debut de son livre (dans l'avant propos, plus precisement) 
The quest - History and Meaning in Religion qui nous offre la clef de toute sa pensee : 
II est regrettable que nous ne disposions pas d'un mot plus precis que 
'religion' pour exprimer Pexperience du sacre. [...] Mais il est peut-etre 
trop tard pour chercher un autre mot, et 'religion' peut encore etre un 
terme utile pourvu qu'on se rappelle qu'il n'implique pas necessairement 
une croyance en Dieu, en des dieux ou en des esprits, mais se refere a 
l'experience du sacre et, par consequent, est lie aux idees d'etre, de sens 
et de verite. 
Ainsi, la religion, dans la definition classique du terme, ne devient qu'une forme 
complexe et organisee institutionnellement de la religiosite ou bien, nous pourrons la 
definir, avec Roger Caillois comme l'element administrateur du sacre. Plus 
6
 Ibid. 
7
 Mircea Eliade, La nostalgie des origines, (Paris: Gallimard, 1978), 9. 
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precisement, dans cette perspective, la religion institutionnelle se caracterisant par une 
hierarchie stricte, par 1'esprit de conquete et de domination, fracture cette relation entre 
l'etre et le sacre, ce qui determine Eliade a trouver une autre voie dans 1'analyse du 
phenomene religieux; il choisit comme point de repere une epoque marquee par une 
religiosite qui n'est pas encore atteinte, qui n'est pas encore contaminee par cette 
dichotomie essentielle. En fait, la conception de la religion telle qu'il la decrit, serait 
plus proche de la definition donnee par Marcel Gauchet a ce qu'il nomme 'religion a 
l'etatpur'. 
La religion a l'etat pur, elle se ramasse dans [...] une absolue dependance 
envers le passe mythique "[...] qui garantit l'immuable fidelite de 
l'ensemble des activites humaines a leur verite inaugurale en meme 
temps qu'elle signe la depossession sans appel des acteurs humains vis-
a-vis de ce qui confere materialite et sens aux faits et aux gestes de son 
existence.8 
II devient evident que pour Eliade, comme pour Gauchet d'ailleurs, cette forme 
de religion est liee a une certaine fa9on de comprendre le monde et de se comprendre 
dans le monde. Ainsi, pour les deux auteurs, rien ne saurait mieux surprendre la 
complexite des rapports de l'homme avec soi-meme, avec autrui et, evidemment, avec 
le monde, qu'une etude de cette religion pure situee dans la sphere de l'existence. 
L'analyse d'Eliade se dirige vers la comprehension des conditions de possibilite de la 
religiosite en tant que maniere d'etre au monde. De ce point de vue, le projet de l'auteur 
8
 Marcel Gauchet, Le Desenchantement du monde: Une histoire politique de la religion, (Paris : 
Gallimard, 1985) 15. 
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s'oriente vers une rehabilitation de 1'experience religieuse et du sacre, concepts autour 
desquels gravitent ses efforts. Dans l'economie du theme de la secularisation, la 
recherche d'Eliade demande une attention speciale due au fait qu'il propose une 
interpretation menant a un changement de perspective en ce qui concerne la fa9on 
d'aborder ce phenomene : la dialectique du sacre et du profane laisse ouverte la 
possibilite d'investiguer d'une facon a part la position que les atheismes occupaient 
dans le contexte et dans la maniere occidentale de penser la relation avec l'instance que 
Ton pourrait nommer extra-mondaine. L'investigation du phenomene de la 
secularisation dans un tel contexte domine par la relation dialectique entre les deux 
termes, le sacre et le profane, mais aussi son analyse a l'aide de 1'experience religieuse 
et non pas a l'aide de la religion au sens moderne - qui envoie plus vers l'institution 
religieuse que vers 1'experience religieuse proprement dite - implique une redefinition 
du terme en question. 
Mais, si l'experience religieuse se soustrait a 1'identification totale avec la 
religion, si elle est consideree comme le fondement, comme le point de depart de la 
religion, ou est-ce que la secularisation se manifeste? Qu'est-ce qu'elle affecte plutot, 
l'experience religieuse ou la religion? Selon Mircea Eliade, il y apparait un double 
phenomene (que nous allons etudier plus a fond apres ces preliminaires): 
premierement, nous assistons a la perte successive de la signification emanee jadis par 
les institutions religieuses, les anciennes idees theologiques, les dogmes, les rituels et 
les croyances. Etant donne que ces elements necessaires pour toute religion ont ete peu 
a peu vides de signification, de sorte que le tout puissant qu'ils formaient autrefois est 
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devenu quelque chose de regional qui n'exerce presque aucune force sur les masses 
humaines, il serait juste de nous demander si cette situation a affecte d'une maniere ou 
d'une autre l'experience religieuse. 
Meme si dans Pensemble des oeuvres d'Eliade les references au cadre moderne 
ou, mieux, a la maniere moderne d'experimenter le monde, occupent une place plus 
reduite par rapport aux analyses qu'il consacre a rhomme archaique, le projet de son 
investigation vise la distinction des deux modalites d'etre dans le monde, archaique et 
moderne. L'interet manifeste par l'auteur dans cette entreprise ne procede pas 
seulement de la curiosite specifique qu'un historien des religions ressent pour ce theme, 
mais aussi de sa confiance dans la possibilite de comprendre rhomme moderne dans 
son existence complexe aTaide des elements qui approchent et qui separent en meme 
temps les deux univers : celui de rhomme archaique et celui de rhomme moderne. 
Quoique les deux univers soient irreductibles l'un a l'autre et que les deux naissent de 
deux manieres differentes d'assumer la relation avec le monde, ils s'inscrivent dans ce 
que Ton pourrait appeler essence de rhomme: 
En fait les deux modalites d'etre, le sacre et le profane (modes 
specifiques aux deux types d'experience : l'experience archaique et celle 
moderne) sont determinees par les differentes positions que rhomme a 
conquis dans l'Univers, qui sont importantes egalement pour les 
philosophes et pour tout chercheur qui desire connaitre les dimensions 
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possibles de l'existence humaine.9 
La caracterisation de l'homme archai'que, le profil de son existence impose un 
certain parcours, une certaine fa9on d'investiguer, par contraste, rhomme modeme et la 
structure du monde ou celui-ci cree son propre destin. Ce qui signifie que l'auteur a 
besoin d'une certaine typologie elaboree et d'un cadre conceptuel assumes dans sa 
strategic pour developper une caracterisation de la modernite. Eliade utilisera done des 
oppositions comme sacre - profane, archai'que - modeme, religieux - areligieux, 
Histoire - histoire, oppositions qui structureront le discours dont le centre est marque 
par la figure de rhomme et de son essence. 
Connaitre les etats assumes par rhomme religieux, penetrer dans son 
univers spirituel signifie, en derniere instance, une meilleure 
connaissance generate de 1'homme. II est vrai que les etats assumes par 
l'homme religieux des societes primitives et des civilisations archaiques 
ont ete depasses depuis longtemps par 1'Histoire, ce qui ne signifie 
nullement qu'ils sont disparus sans laisser de traces ; e'est grace a eux 
que nous sommes ce que nous sommes, et nous pouvons done dire qu'ils 
font partie de notre propre histoire.10 
Comme Eliade assume tout au long de son oeuvre une certaine continuite et qu'il 
refuse l'idee d'une rupture totale, ce qui signifierait pour lui rien d'autre qu'une 
mutation anthropologique trop radicale pour pouvoir etre con9ue, il pourrait etre 
facilement nomme un penseur de la trace. Cette affirmation confirmee par sa 
9
 Mircea Eliade, Le Sacre et le profane, (Paris : Gallimard, 2000), 16. 
10
 Ibid., 175-176. 
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preoccupation continue de mettre en evidence les reminiscences, les remanences 
archaiques dans le comportement et dans la vie psychique de l'individu trouve les 
arguments dans ses textes memes : "Pourtant, cet homme areligieux provient de ''homo 
religiosus'' et il est, qu'il l'accepte ou pas, l'oeuvre de celui-ci, c'est-a-dire, il s'est 
constitue a partir de certains etats assumes par ses ancetres, etant finalement le resultat 
d'un processus de desacralisation."11 
L'existence de la trace et la possibility de la reconnaitre dans le monde moderne 
sont les presuppositions de la demarche d'Eliade. II y a toujours une partie, un element 
appartenant une fois au comportement de Phomme archaique, qui subsiste dans le 
monde moderne. L'effort analytique se dirige vers 1'identification de cette subsistance, 
du fondement commun pourrait assurer une liaison entre ces deux mondes 
apparemment incompatibles. Eliade essaie de defendre la religiosite contre tous ceux 
qui ont la pretention d'avoir resolu entierement ce probleme et qui l'ont classe comme 
illusion, drogue ou volonte de puissance cachee. Car elle est, nous dit-il, une constante 
de l'existence humaine quel que soit le contexte historique ou nous nous trouvons, et ne 
peut etre affectee par une simple decision de la volonte: elle est intimement liee a 
1'homme, '1'homme tout court'. C'est pourquoi la pensee de Mircea Eliade peut etre 
consideree comme une anthropologic orientee vers la comprehension et l'explication 
des caracteristiques generales et universelles de l'homme. 
Si la religiosite est inseparablement et inextricablement liee au destin de 
l'homme, alors nous pouvons identifier ses traces, ses signes, quels que soient les 
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contextes historiques ou nous nous situons, meme dans un monde qui se definit 
consciemment comme secularise : "L'existence profane n'existe pas a l'etat pur. Quel 
que soit le degre de desacralisation du Monde, rhomme qui a choisi une vie profane 
n'aboutit jamais a abolir completement le comportement religieux. Meme l'existence la 
plus desacralisee garde encore les traces d'une valorisation religieuse du Monde" 
La conclusion que Ton peut tirer a la suite de ces observations serait qu'Eliade 
creditait l'idee selon laquelle la religiosite representerait la structure ultime de la 
conscience et non pas une etape, un stade dans l'histoire de la conscience. Bref, la 
religiosite ne depend pas de la phenomenalisation historique de la conscience. Comme 
le constate d'ailleurs Gauchet aussi, dans le Desenchantement du monde, la religiosite -
s'actualisant sous n'importe qu'elle forme - continuera d'exister et d'influencer 
l'existence humaine. II y aura toujours, nous dit-il "une experience de type religieux 
pour les individus"13 une experience qu'il designe par le terme de "religiosite 
potentielle"14 Par consequent, la dissolution d'une ou de plusieurs religions 
n'impliquerait jamais la dissolution de la religiosite. 
Une premiere definition de la secularisation serait qu'elle-meme est un 
phenomene religieux qui implique une transformation des valeurs. Elle affecte la vie 
consciente de rhomme ayant une influence importante sur le niveau conscient de son 
psychique. La secularisation mene a la perte des significations conscientes assignees 
aux idees theologiques, aux dogmes, aux institutions, aux elements qui assuraient la 
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coherence ontique de l'existence. "La secularisation gagne seulement au niveau de la 
vie consciente : les anciennes idees theologiques, les dogmes, les croyances, les rituels, 
les institutions, etc. sont peu a peu vides de significatioa"15 Mais malgre tout cela, elle 
n'arrivera jamais a affecter le fond, ce qu'Eliade designe par le nom d:'Homme Total. 
"L'homme n'est jamais completement desacralise, et nous avons beaucoup de raisons 
pour ne pas croire dans la possibilite d'une desacralisation totale."16 
L'apparition des deux termes synonymes, secularisation et desacralisation, dans 
l'economie des textes d'Eliade marque la meme attitude de distance par rapport a 
l'ordre religieux : secularisation et desacralisation etablissent une relation tres stricte 
entre le phenomene de la secularisation et la problematique du sacre. La secularisation 
apparait la ou le sacre est introuvable. Et si le profane est considere comme l'oppose du 
sacre, nous pourrions definir la secularisation comme etant le phenomene de passage du 
sacre au profane (dans le cas d'Eliade) ou bien, comme la denonciation du sacre en tant 
que profane mystifie (cette derniere caracteristique etant le resultat de la maniere dont 
les atheismes ont demystifie la religiosite et sa manifestation - la religion). 
Done, pour comprendre et expliciter la resistance d'Eliade contre ce que Ton 
pourrait appeler la secularisation totale, pour pouvoir synthetiser une definition 
adequate de ce phenomene, nous avons necessairement besoin d'une analyse 
approfondie des termes essentiels les plus frequents : homme archaique, homme 
moderne, sacre, profane, experience religieuse, mythe et symbole. 
Comme nous 1'avons deja mentionne, 1'homme moderne, profane garde, qu'il le 
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veuille ou non, des traces du comportement de l'homme archaique, religieux ; meme si 
ces reminiscences sont videes de toute signification religieuse et meme si son existence 
est composee d'innombrables negations et rejets, rhomme areligieux ne peut pas abolir 
son passe et son heritage. II a essaye de desacraliser ce qu'etait jadis le Monde pour 
avoir son monde a lui, mais sa reussite n'est que partielle, car il ressent toujours, sous 
une forme ou une autre, des elements du comportement de rhomme archaique, prets a 
jaillir des profondeurs de son etre. II s'impose done une analyse qui nous aidera a mieux 
comprendre l'homme desacralise, l'homme de nos jours. 
Nous allons done commencer par l'analyse de l'homme archaique - sans 
l'envisager a partir uniquement de l'evidente signification temporelle du terme, mais 
aussi et surtout dans sa relation avec arche, dans la proximite duquel il se trouve. Nous 
tentons, en tracant son profil et en dormant quelques caracteristiques essentielles de son 
existence dans l'Univers, de relever les differences entre les deux modalites - sacree et 
profane - d'etre dans le monde et nous tacherons de decouvrir les traces laissees par 
l'existence archaique dans les profondeurs de rhomme moderne, areligieux. 
L'homme archaique a assume une modalite specifique d'exister dans le monde 
qui peut etre reconnue malgre le grand nombre de formes historiques et religieuses. 
Quel que soit le contexte historique ou il se situe, l'homme religieux croit toujours dans 
l'existence d'une realite absolue qui transcende ce monde et qui s'y manifeste pourtant 
en le rendant reel: le sacre. Pour homo religiosus, l'origine de la vie ne peut etre que 
sacree, et l'existence humaine ne peut actualiser ses potentialites que dans la mesure ou 
elle est religieuse, done seulement dans la mesure ou elle participe a la realite. La realite 
18 
n'existe pas la ou le sacre ne s'est pas manifeste, car pour les hommes des 
communautes archaiiques le sacre est le Reel. Le sacre se manifeste toujours comme une 
realite completement differente des realties naturelles, il n'a rien d'humain ou de 
cosmique et pourtant, il touche toujours l'homme et l'univers : il est le ganz andere. Se 
trouvant devant sa manifestation - qui lui provoque simultanement les sentiments de 
peur et de terreur, d'attraction et de confiance - , l'homme ne se sent qu'une petite 
creature fragile et hesitante devant lui, eprouvant les deux sentiments - nommes par 
Rudolf Otto le fascinans et le tremendum - imprimes par le divin. Comme dans le 
premier cas, celui du fascinans, le croyant sent la misericorde et la bonte divine envers 
ses creatures, mais dans le deuxieme, le tremendum, il fait l'experience de la "sainte 
colere" ou la justice de Dieu, le sacre suscite, en meme temps le sentiment d'interet et 
de recul. Nous pourrions faire ici un parallele avec Saint Augustin qui nous explique 
pourquoi et comment apparaissent le frisson d'horreur et l'elan d'amour devant le divin. 
Pour Saint Augustin, le frisson d'horreur precede de la prise de conscience de la 
difference entre l'etre de l'homme - fini et l'Etre sacre - infini et tout-puissant; l'elan 
d'amour provient de l'identite, de l'union entre les deux etres. 
L'homme se rend compte de 1'existence du sacre seulement parce qu'il se 
manifeste, parce qu'il se donne en tant que 'tout autre' {ganz andere). Pour exprimer 
cette manifestation du sacre, Eliade utilise les termes de hierophanie par lequel il 
designe la manifestation du sacre en tant que forme et celui de cratophanie pour 
designer la manifestation du sacre en tant que puissance, en tant que force. Meme si 
toute hierophanie est, d'une facon ou d'une autre, une cratophanie, c'est-a-dire une 
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manifestation de la force, l'historien des religions opte theoriquement pour la 
hierophanie car elle est a l'origine de toute l'histoire des religions. Dans certe 
succession des hierophanies, qui est l'histoire des religions, on peut saisir: une 
homogeneite de nature (car toute hierophanie est la manifestation du sacre) et une 
heterogeneite de formes (le sacre ne peut se montrer que par 1'intermediate d'une 
realite differente de la sienne - la realite naturelle - qui lui offre une multitude de 
possibilites pour se devoiler). C'est ainsi que naissent plusieurs categories de 
hierophanies qui, tout en gardant leur unite par le fait qu'elles expriment l'Absolu, ont 
leur propre morphologic N'importe quelle modalite de l'Un elle exprime et n'importe 
ou dans la nature, cet Un se manifeste, la hierophanie impose a l'homme une attitude et 
une situation speciales. Eliade considere que la hierophanie est inseparable de 
1'experience religieuse, les deux ayant la meme structure et provoquant une attitude 
similaire aux hommes, car dedans se reunissent une realite invisible - ganz andere, le 
numineux, le divin, le monde transcendent, surhumain, ou l'Etre Supreme - et un objet 
naturel - rocher, arbre, montagne ou homme. Par 1'irruption du sacre dans le monde 
apparait l'objet dual, mediateur, qui le rend manifeste. La hierophanie ne change rien 
dans l'objet ou le sacre se manifeste ou, mieux, il ne change rien dans l'ordre de la 
rationalite operationnelle - la pierre, par exemple, ne change pas du point de vue 
physique, de meme qu'elle ne change pas pour un homme areligieux, disons, pour 
lequel elle n'est qu'un simple rocher qui fait partie d'un certain paysage ou qui peut lui 
etre utile), mais il affecte seulement ce qui appartient a l'ordre de la rationalite 
signifiante - pour l'homme religieux la pierre ou s'est manifeste le sacre est autre que la 
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pierre meme, car elle montre quelque chose qui n'est pas la pierre, mais le sacre, une 
realite surnaturelle, le ganz andere, et impose une certaine attitude de sa part. L'accent 
se pose sur la fonction d'envoi, de liaison qui accorde a l'etant le statut de mediateur 
entre les deux mondes. La mediation est la condition fondamentale de la consistance du 
monde ou vit l'archaique. L'homme des societes archai'ques aspire a vivre le plus 
longtemps possible dans le sacre ou au moins aupres des objets sacres. C'est pourquoi 
pour lui toute la Nature, tout l'Univers peut devenir une hierophanie, et sa tendance peut 
etre facilement comprise si on n'oublie pas que le sacre signifie force, puissance, realite, 
etre. Son desir le plus vif est "d'etre, d'appartenir a la realite, de se sentir sature de 
puissance" 17 
1. Le temps et l'espace sacres 
Afin de mieux faire ressortir les traits essentiels de l'existence dans un monde 
qui aurait la potentialite de devenir sacre, nous allons suivre les elements essentiels de 
la vie de l'homme archai'que : l'espace et le temps (sacres). L'homme religieux ne vit 
pas dans un espace homogene, uniforme, qui ait la meme signification partout. Pour lui, 
l'espace est divise et certaines parties sont qualitativement differentes par rapport aux 
autres : l'espace sacre est plus puissant, plus significatif que les autres espaces, 
destructures, amorphes. "Pour l'homme religieux, le manque d'homogeneite spatiale se 
reflete dans l'experience d'une opposition entre l'espace sacre, le seul reel, qui existe 
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vraiment, et le reste de l'espace, c'est-a-dire l'etendue informe qui l'entoure." 
La manifestation du sacre donne un fondement ontologique au monde : "Dans l'etendue 
homogene et illimitee ou il n'y a aucun point de repere et aucune possibilite 
d'orientation, la hierophanie devoile un 'point fixe' absolu, un Centre." 19 
Nous pouvons constater que pour l'homme religieux 1'experience de l'espace 
qui n'est pas homogene signifie le fondement ontologique du Monde, et que la 
decouverte de cet espace a pour lui une signification existentielle. La decouverte - a 
l'aide du sacre et par sa volonte - d'un point stable dans l'etendue amorphe qui 
l'entoure, signifie pour lui la creation du Monde, car rien ne peut avoir ou recevoir 
consistance sans un tel fondement fixe et sans une orientation prealable : "pour pouvoir 
vivre dans le Monde, il faut d'abord le fonder, et aucun monde ne peut naitre du 
chaos."20 
La tache d'annuler l'homogeneite de l'espace chaotique, de devoiler et de 
diriger 1'homme vers ce point ou vers le Centre, revient a la hierophanie. Apres la 
manifestation du sacre, le territoire se transforme qualitativement en se detachant 
visiblement de la masse amorphe et chaotique. On pourrait, done, penser la hierophanie 
comme etant le facteur differentiateur decisif. Parfois il n'y a meme pas besoin de 
hierophanie pour que le 'tout autre' devienne manifeste, un signe quelconque peut avoir 
la meme fonction: n'appartenant pas a ce monde, il est apercu comme une 
manifestation du divin et il impose a rhomme un comportement et une attitude 
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specifiques. Comme l'homme religieux ne peut vivre que dans un monde sature de 
sacre et comme il n'est pas libre de choisir tout seul l'espace sacre, il doit chercher et 
ensuite essayer plusieurs techniques d'orientation et d'organisation de l'espace. C'est 
pourquoi, lorsque aucune hierophanie n'est presente, lorsque aucun signe ne se montre, 
les archaiques evoquent des forces et des figures sacrees pour provoquer 1'apparition du 
signe. lis pratiquent une sorte di'evocatio a l'aide des animaux sauvages - qu'ils 
chassent et la ou l'animal / les animaux est tue / sont tues, ils erigent un sanctuaire - ou 
a l'aide des animaux domestiques - ils laissent libre un taureau, par exemple, qu'ils 
cherchent apres un certain temps et la ou ils le trouvent ils placent un autel - afin de 
faire cesser la tension creee par l'impossibilite de trouver le Centre, le sacre, ou mieux, 
la tension creee par l'impossibilite de trouver le Reel par excellence, dans la masse 
informe qui les entoure et qui leur fait peur. Pour eux, l'espace ne peut etre occupe que 
dans la mesure ou le Chaos change et devient organise. Pour Eliade, cette organisation 
du Chaos est la premiere condition de la cosmicisation, c'est-a-dire du point initial d'ou 
celui-ci devient Monde : "Mais l'apparition du sacre ne projette pas seulement un point 
fixe au milieu de la fluidite amorphe, un 'Centre' dans le 'Chaos' : elle produit une 
rupture de niveau, elle ouvre la communication entre les niveaux cosmiques (le Ciel et 
la Terre) et permet le passage, d'ordre ontologique, d'une modalite d'etre a une autre." 
S'il n'y aucune rupture de niveau dans l'espace, il n'y a pas de communication 
entre l'homme et le divin, ni de Centre, et done l'espace n'a pas de realite, il n'est pas 
relevant car il n'a pas ete cree, sanctifie par les dieux. S'il ne presente pas le caractere 
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de spatialite heterogene dans laquelle le sacre puisse se manifester - grace a la rupture 
de niveau dans l'espace - pour lui conferer la realite objective dont Phomme a tellement 
besoin, cet espace non seulement perd toute son importance, mais il devient dangereux, 
effrayant. Ayant peur du Chaos, saisi comme le lieu privilegie des demons, l'homme 
archai'que ne desire vivre que dans le Monde organise, au Centre. Pour lui, seulement 
l'espace sacre est l'espace reel par excellence et seulement un monde organise, centre 
peut devenir Monde, car 
C'est dans un tel espace que l'on touche directement au sacre - qu 'il soit 
materialise dans certains objets (representations de la divinite, etc.) ou 
manifeste dans les symboles hiero-cosmiques (Pilier du Monde, Arbre 
Cosmique, etc.). Dans les cultures qui connaissent les trois regions 
cosmiques - Ciel, Terre, Enfer - le Centre constitue le point 
d'intersection de ces regions. C'est ici qu'une rupture de niveau est 
• • 99 
possible et, du meme coup, une communication entre les trois regions 
Le desir de l'homme religieux de vivre au Centre designe en fait son desir de se 
situer dans le sacre, dans la realite objective et non pas dans la relativite incessante des 
experiences purement subjectives. Etant donne qu'il ne considere pas son existence 
comme veritable que s'il imite un dieu, son desir le plus ardent est done de vivre dans 
un Monde Reel et efficient et non pas dans une illusion. Pour lui, vivre dans un Monde 
Reel et efficient signifie vivre au Centre de ce Monde, puisque son desir pourrait se 
traduire ainsi: il ne veut se placer que dans un espace ouvert vers le haut d'ou il puisse 
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communiquer avec le divin, avec le Monde parfait. 
A cette fin, vivre dans le Monde - ou plus precisement au Centre du Monde - et 
se defendre du Chaos, l'homme doit trouver un moyen pour changer qualitativement 
l'espace, pour le 'cosmiciser'. Comme il ne peut et ne doit pas le faire tout seul et 
comme il n'y a pas toujours une hierophanie qui puisse l'orienter, lui designer le Centre, 
il imite les actes sacres, il realise une repetition rituelle de la cosmogonie. Pour qu'un 
espace chaotique et informe devienne Monde il doit etre transforme par l'acte divin de 
la Creation: il est impossible de prendre en possession un territoire sans l'avoir 
prealablement cree. Ainsi, chaque cosmicisation est obligatoirement une cosmogonie, 
une Creation du Monde : "Une conquete territoriale ne devient reelle qu'apres (plus 
exactement par) le rituel de prise en possession, lequel n'est qu'une copie de l'acte 
primordial de la Creation du Monde." 
L'organisation et ensuite l'habitation d'un territoire signifie done de la part de 
rhomme des societes premodernes un choix existentiel car ce qu'il cree par diverses 
techniques (en construisant des sanctuaires, en travaillant la terre jusqu'alors sterile, en 
posant une Croix, etc.) e'est toujours une replique de ce qu'Eliade nomme TUnivers 
exemplaire' habite par les dieux. Toute organisation de l'espace implique certaines 
regies qui ne peuvent jamais etre ignorees, comme par exemple, l'existence d'un 
Centre, d'un Axis Mundi qui soit le point de rencontre entre le Ciel et la Terre (et 
l'Enfer, dans le cas des civilisations qui croyaient dans l'existence de ce troisieme 
element). Cet Axis Mundi represente par la Montagne Sacree, par 1'Arbre Cosmique ou 
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le Pilier du Monde, par le temple ou, plus tard, par la cite detient le role de mediateur 
entre le divin et l'humain; c'est a travers lui que la hierophanie a lieu, que les signes 
divins apparaissent et que rhomme accede au Ciel. Comme le Monde vrai se situe 
toujours au Centre - dans le Centre, plus exactement - , rhomme ne supporte pas 
l'eloignement de YAxis Mundi, ce qui equivaudrait a une distance entre lui et le sacre. 
Toute construction humaine doit done imiter l'acte primordial des dieux afin de devenir 
un imago mundi, e'est-a-dire l'image du monde cree et habite par les dieux. 
Nous pouvons constater done que rhomme archai'que ne peut vivre que dans un 
espace consacre, organise - et par consequent, sacre. Tout au long de son existence, il 
essaie de ne pas s'eloigner du divin, d'etre toujours dans sa proximite. Mais pour vivre 
dans le sacre, il lui faut un temps a part - different du present historique - qui lui 
permette de faire et de refaire les gestes des dieux, de vivre et de revivre ce qui se 
passait illo tempore lorsque les dieux ont cree le Monde. 
La religion du passe pur et de sa pure repetition implique, comme l'un de 
ses correlats directs et cruciaux, on l'a vu, une certaine disposition a 
l'interieur et vis-a-vis du monde naturel. Le rapport des sequences 
fondatrices rendant raison des choses telles qu'elles sont dans un temps 
autre dont le present n'est que la reviviscence et la copie a 
immediatement et necessairement pour effet d'inclure et d'immerger 
l'ordre humain dans l'ordre de la nature - de les rendre indissociables.24 
La repetition de la cosmogonie implique l'existence d'un espace et d'un temps 
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qui ne doivent etre ni homogenes ni continus, de sorte qu'ils rendent possible la rupture 
de niveau et implicitement la hierophanie. Pour imiter les actions des dieux ou pour les 
cel6brer, l'homme doit quitter son temps, le temps insignifiant, et entrer dans le Temps 
sacre ou primordial, saisi comme temps fort ou bien comme le Grand Temps, actualise 
dans les fetes a l'aide des rituels. La perception archaique du temps se structure autour 
de deux elements essentiels : le present historique et le present mythique retrouves 
periodiquement a travers les rituels. Ainsi, en connaissant un autre temps que la duree 
temporelle, 1'homme religieux peut periodiquement suspendre le present historique afin 
de reactualiser et de revivre la premiere apparition du temps sacre telle qu'elle etait lors 
de la Creation du Monde. L'existence de l'homme archaique est, en consequence, 
marquee par ces intervalles sacres synonymes d'une abolition du temps historique et par 
le passage vers l'origine, vers le Monde tel qu'il etait ab initio, ayant comme resultat la 
regeneration de toute la communaute et implicitement de chaque individu qui retrouvent 
ainsi la 'source' du sacre et qui esperent ameliorer leur existence de sorte qu'elle 
ressemble de plus en plus a la vie des dieux. 
[...] Car le Cosmos et l'homme sont regeneres sans cesse et, par tous les 
moyens, le passe est consomme, les maux et les peches sont elimines, 
etc. Varies dans leurs formules, tous ces instruments de regeneration 
tendent vers le meme but: annuler le temps ecoule, abolir l'histoire par 
un retour continu in Mo tempore, par la repetition de l'acte 
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cosmogonique.25 
Le fait que le temps, tel qu'il est percu par l'homme archaique, lui permet la 
suspension de la duree et 1'integration dans un autre temps (le Temps) demontre 
explicitement que 1'homme 'an-historique' vit une double experience du temps : 
l'experience du temps lineaire - qui n'a aucune consistance ontologique pour lui - et 
l'experience du Temps sacre, cyclique - le seul temps "fort", significatif, a travers 
lequel il se trouve dans la proximite du divin et, implicitement, de l'etre - car le divin 
est toujours sature d'etre. En vivant et en revivant ce qui s'est passe in Mo tempore, 
l'homme s'integre et se reintegre dans un temps cyclique, dans un cercle qui n'est autre 
que Peternel retour aux sources, aux origines. 
Ce qui en decoule c'est que dans la vie des societes archaiques, le Temps sacre 
ou primordial est "WH Temps ontologique par excellence, un temps parmenideen': 
Oft 
toujours egal a lui meme" qui est infini et qui ne subit aucun changement lors de sa 
reactualisation - ce qui s'explique par leur conception selon laquelle seulement la 
premiere manifestation d'une chose est essentielle. Le mouvement circulaire provoque 
par la 'nostalgie' de la perfection des origines est done immuable, sans commencement 
ni fin ni variations : "Par sa nature, le temps sacre est reversible, au sens qu'il est en fait 
un Temps mythique primordial actualise. [...] La participation religieuse a une fete 
implique 1'abandon de l'habituelle duree temporelle et la reintegration dans le Temps 
mythique actualise par la fete respective. Le Temps sacre est done toujours recuperable 
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et repetable a l'infini." 
2. Mythes, archetypes et pensee symbolique 
Le Temps sacre etant un Temps mythique se devoile, s'actualise et agit en tant 
que facteur regenerateur pendant les fetes par 1'intermediate des mythes (le mythe de 
l'origine ou de l'eternel retour, par exemple - car chaque imitatio dei est un eternel 
retour vers ce qui a eu lieu ab initio, vers les origines. C'est en ecoutant ou en recitant 
un mythe que l'homme oublie sa situation historique et se projette dans le Grand 
Temps, c'est-a-dire dans le plan surhumain et surhistorique du sacre. Car le mythe, en 
racontant un evenement primordial (nous oserons dire qu'il raconte l'Evenement) qui a 
eu lieu in principio, aux commencements, a un instant primordial et atemporel - lorsque 
tout etait parfait, paradisiaque et les dieux et les Ancetres mythiques vivaient sur terre 
afin de creer et d'ordonner le Monde - n'est pas une simple histoire, il est beaucoup 
plus que cela : il est reel. II n'est pas a confondre avec le fruit de 1'imagination humaine, 
car il n'est pas une simple fiction. Dans L 'apprenti sorcier, un des essais consacres a la 
religiosite et a la problematique complexe de Fhomme moderne, Georges Bataille se 
penche sur le rapport entre le mythe et l'existence totale. En le rattachant a l'idee de 
verite, Bataille confirme ici la theorie d'Eliade selon laquelle le mythe serait a meme de 
laisser devoiler, a l'aide de son aspect symbolique, l'existence pleine typique de 
1'homme archai'que. Ainsi, 
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Le mythe seul entre dans le corps de ceux qu'il lie et leur demande la 
meme attente. II est la precipitation de chaque danse ; il porte l'existence 
'a son point d'ebullition': il lui communique l'emotion tragique qui rend 
son intimite sacree accessible. Car le mythe n'est pas seulement la figure 
divine de la destinee et le monde ou cette figure se deplace : il ne peut 
pas etre separe de la communaute dont il est la chose et qui prend 
possession, rituellement, de son empire. 
Plus loin, continuant la meme idee du caractere total et vrai du mythe, Bataille affirme 
que : 
Le mythe peut etre fable, mais cette fable est placee a 1'oppose de la 
fiction si Ton regarde le peuple qui la danse, qui l'agit, et dont elle est la 
verite vivante. Une communaute qui n'accomplit pas la possession des 
mythes ne possede plus qu'une verite qui decline : elle est vivante dans 
la mesure ou sa volonte d'etre anime l'ensemble des hasards mythiques 
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qui en figurent l'existence intime. 
La realite du mythe procede justement du fait qu'il raconte les manifestations de 
la veritable realite - le sacre. L'evocation du sacre devient synonyme du devoilement 
d'un mystere ; une fois devoile, recite, le mythe devient verite apodictique, et il est 
considere comme etant le fondement de la verite absolue. Nous pourrions dire tout court 
qu'il raconte l'Histoire sacree. Parce que chaque fois les mythes presentent et 
expliquent l'origine des diverses realites et la facon dont elles se sont fondees a la suite 
28
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de Taction creatrice du divin, et parce qu'ils parlent seulement de ce qui s'est 
reellement passe lorsque les dieux ont cree le Monde, ils constituent pour les societes 
archai'que des modeles exemplaires qui doivent etre suivis par l'homme pour qu'il 
puisse s'approcher le divin. Par la repetition perpetuelle des modeles divins, l'homme 
reussit d'une part a se maintenir dans le sacre - a etre periodiquement le 'contemporain 
des dieux' - et implicitement dans la Realite et d'autre part a sanctifier le Monde 
chaque fois qu'il reactualise les gestes divins. Pour lui, qui s'est fixe le modele dans le 
plan surhumain, on ne devient homme que dans la mesure ou Ton se soumet aux 
enseignements des mythes, seulement si Ton imite les dieux, car on est ce que Ton est 
parce qu'une serie d'evenements exprimant la volonte divine a eu lieu 'aux 
commencements'. 
Pour les societes archai'ques le mythe constitue le fondement de 1'existence dans 
le Monde - non seulement parce qu'il impose une certaine attitude aux hommes, mais 
aussi parce qu'il leur offre le modele exemplaire, authentique de vivre la relation avec 
le sacre - , et nous ne pouvons pas omettre le fait qu'il se trouve a la base de ce que Ton 
rassemblera ulterieurement sous le signe de la 'culture' et de la vie sociale, et qui pour 
T homme prehistorique designait en fait le Reel, le seul Reel, le Reel absolu : 
pour de telles societes, le mythe est cense exprimer la verite absolue, 
parce qu'il raconte une histoire sacree, c'est-a-dire une revelation trans-
humaine qui a lieu a l'aube du Grand Temps, dans le Temps sacre des 
commencements (Mo tempore). Etant reel et sacre, le mythe devient 
exemplaire et par consequent repetable, car il sert de modele, et 
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eonjointement de justification de tous les actes humains. En d'autres 
termes, le mythe est une histoire vraie qui s'est passee au 
commencement du Temps et qui sert de modele aux comportements 
humains.30 
Puisque le mythe, en tant que representant du sacre, du Reel, transmet aux hommes des 
modeles a suivre pour vivre dans la proximite de ce Reel, et puisque dans ce but il 
necessite sa propre facon de s'exprimer, nous devons elucider parallelement la 
signification et l'importance de l'archetype, le modele exemplaire et du symbole, qui 
fait que le Monde 'parle', 'signifie' pour Phomme religieux. 
La fonction du mythe serait d'expliciter les symboles, en les liant entre eux et en 
les dramatisant. Pour Eliade, le mythe serait ce que Manfred Frank nomme dans Le dieu 
a venir, 'un systeme de symboles'31. C'est a travers le mythe, que le symbole se 
presente; il represente une autointerpretation du symbole et une systematisation des 
symbolismes. 
La relation entre le mythe et le symbole devient meme plus evidente si nous 
faisons appel a l'etymologie du mot symbole. Le terme (symbolori) provient du verbe 
symballo qui en grec ancien signifiait 'assembler', 'mettre ensemble' et nous suggere 
que le symbole est simultanement un et deux ou, mieux, que dedans il y a deux parties 
differentes qui se cherchent afin de s'integrer et de devenir une seule partie. En 
comparant le symbole a d'autres signes, Gilbert Durand met en lumiere ces qualites 
suggerees. Par rapport au signe en general, le symbole s'inscrit dans la categorie des 
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signes non arbitrages. Si les signes arbitrages envoient tous a une realite signifiante qui 
est soit presente, soit presentable, dans le cas des signes non arbitraires soit elle est 
difficile a presenter (les signes allegoriques), soit elle est impossible a reperer et done a 
presenter (les signes symboliques). Ce que les signes symboliques signifient est 
impossible a presenter, car le symbole renvoie plutot a un sens qu'a un une chose 
sensible : telle serait la caracteristique essentielle qui permet au symbole d'echapper a 
l'univocite et done a une 'relation referentielle fixe'. 
Si dans la hierophanie, le signifiant (pierre, arbre, animal) est concretise au 
maximum, le signifie reste impalpable, invisible et indicible (divinite, ame, Etre). Les 
deux, le signifiant et le signifie, sont infiniment ouverts : au niveau concret, le signifiant 
peut envoyer a des qualites figurables opposees, antinomiques - le feu, par exemple, 
peut etre a la fois 'purifiant' et 'demoniaque', 'infernal' et 'sexuel', etc.; au niveau du 
signifie, il ne renvoie qu'au non sensible sous toutes les formes - des choses absentes, 
impossibles a percevoir ou relativement inconnues. Ainsi, entre le signifiant et le 
signifie ou, plus precisement, entre le symbole et ce qu'il represente apparait un rapport 
d'inadequation. Et e'est justement dans ce manque d'adequation que nous devons 
chercher le secret de la forme symbolique de la hierophanie, respectivement le secret de 
la nature exclusivement religieuse du symbole. II deftnit par la hierophanie la forme 
meme du sacre : etant donne que le signifie est inaccessible, il est en tant que signe une 
Hegel l'avait saisie et attribute a une certaine forme de l'art - l'art symbolique - et a une certaine 
valeur esthetique - le sublime. Cet art, le premier dans l'ordre historique, se caract6rise par une 
inad^quation de type symbolique entre le contenu et la forme et comprend le domaine des premieres 
manifestations expressives religieuses. 
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epiphanie, c'est-a-dire l'apparition de l'indicible par et dans le signifiant. 
Puisque la re-presentation symbolique ne peut jamais etre confirmee par 
la simple presentation de ce qu'elle signifie, le symbole ne vaut que par 
lui-meme. Ne pouvant pas figurer rinfigurable transcendance, l'image 
symbolique est la transfiguration d'une representation concrete par un 
sens a jamais abstrait qui fait apparaitre un sens secret, il est 1'epiphanie 
d'un mystere.34 
La forme symbolique de la hierophanie et le caractere religieux du symbole 
qualifie le domaine de 1'experience religieuse comme appartenant a la rationalite 
signifiante. Etant situe dans la transcendance, le sacre se soustrait a l'espace et au 
temps, il se soustrait done aussi a toute possibilite calculatrice ou operationnelle 
d'experimentation; de plus, en tant que mystere, il exclut toute possibilite de 
connaissance positive. II ne peut etre 'connu' que par une rationalite non operationnelle, 
non technique ou formelle, car elle est la seule maniere d'acceder a quelque chose qui 
est impossible a presenter, a penser d'une maniere adequate. Mais nous pourrions mieux 
comprendre l'impuissance de la rationalite calculatrice devant le sacre et devant le 
symbole si nous prenons, par exemple, ce que Jung ecrit lorsqu'il explique ce qu'il 
comprend par une image / un mot symbolique et aussi lorsqu'il presente les 
implications de Texploration d'un symbole': 
Un mot ou une image sont symboliques lorsqu'ils impliquent quelque 
chose de plus que leur sens evident et immediat. Ce mot ou cette image, 
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ont un aspect 'inconscient' plus vaste, qui n'est jamais defini avec 
precision, ni pleinement explique. Personne ne peut esperer le faire. 
Lorsque Pesprit entreprend l'exploration d'un symbole, il est amene a 
des idees qui se situent au-dela de ce que notre raison peut saisir. [...] 
Quand, avec les limites de notre intelligence nous qualifions une chose 
de 'divine', il n'y a la qu'un mot, qui peut etre fonde sur une croyance, 
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mais jamais sur une donnee de fait. 
Dans les communautes archai'ques, le symbole est percu a la fois comme signe -
de la realite qu'il re-presente - et comme realite -la realite effective de ce qu'il signifie. 
II peut done etre une prolongation de la hierophanie ou bien une revelation autonome 
qui vise toujours, pour l'homme archaique, un reel et une structure du monde qui 
appartiennent inevitablement au sacre. Ce qui compte le plus dans cette qualite 
religieuse du symbole, e'est sa polysemie, sa capacite d'exprimer simultanement des 
significations multiples. Grace a la polysemie, le symbole est capable de reveler ce que 
1'experience immediate, qui ne depasse pas le niveau des connexions operationnelles, 
ne peut exprimer. II faudrait aj outer que sa reussite en ce qui concerne 1'integration des 
significations heterogenes dont l'unite reste insaisissable par l'experience immediate, 
est due au fait qu'il n'utilise pas la reflexion critique, mais la comprehension et 
1'interpretation spontanee. Pour les societes archai'ques, le symbole ne procede pas 
d'une simple speculation mentale, mais d'un mode specifique d'etre present dans le 
Monde. 
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Si le symbole est le seul moyen d'articuler des realties heterogenes dans un 
systeme unitaire, il est aussi celui qui tient a l'ecart toute consequence desastreuse de 
l'union conceptuelle. Par rapport au concept, le symbole est capable de soutenir 
simultanement Punite et Pheterogeneite (heteronomie), en arrivant meme jusqu'a 
Pextreme alterite d'une coincidentia oppositorum. Eliade considere cette fonction 
comme etant la plus importante de tout le cadre du symbolisme religieux : il exprime 
des situations paradoxales qui ne pourraient pas etre exprimees autrement. Ainsi, il 
arrive successivement a exprimer Pidee que la Realite ultime, le sacre, peut etre saisie 
seulement en tant que paradoxe ou mystere, et actualise le sentiment nostalgique de la 
Totalite originaire. Comme il envoie toujours a une realite ou a une situation qui vise 
l'existence humaine, le symbole re9oit, pour rhomme archaique, une valeur 
existentielle. II devoile la solidarite entre les structures de la vie humaine et celles de la 
vie cosmique, il ouvre rhomme, sans Paliener, a d'autres univers. Grace a lui, rhomme 
n'est plus un fragment isole: le Monde lui parle, et son existence recoit une 
signification trans-individuelle, Pexperience individuelle etant transformee en acte 
spirituel. En lui parlant, le Monde devient, pour rhomme archaique, a la fois 'ouvert' et 
mysterieux. L'homme ne vit pas dans un monde inerte et opaque au fur et a mesure 
qu'il dechiffre le langage du Monde, rhomme se confronte au mystere : le Monde ne se 
devoile jamais entierement. 
Mais pour pouvoir 'apprendre' le langage du Monde, Phomme a besoin d'une 
structure bien organisee du symbolisme. Au centre de la logique des symboles se 
retrouvent les archetypes en tant qu'organisateurs des symbolismes organisent les 
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symbolismes. Selon Eliade, les archetypes sont en permanence a priori - comme ceux 
de Platon - et ils appartiennent a Pappareil psychique (et ici il se rapproche a la theorie 
jungienne des archetypes). C'est pourquoi une parallele entre Jung et Eliade serait utile, 
surtout si Ton n'omet pas sa considerable influence sur Eliade. Selon Jung, les 
archetypes - ou bien les 'residus archaiques' - seraient: 
[...] une tendance instinctive, aussi marquee que 1'impulsion qui pousse 
l'oiseau a construire un nid, et les fourmis a s'organiser en colonies. Ce 
que nous appelons 'instinct' est une pulsion psychologique percue par le 
sens. Mais ces instincts se manifestent aussi par des fantasmes, et 
souvent ils revelent leur presence uniquement par des images 
symboliques. C'est ces manifestations que j'appelle les archetypes. Leur 
origine n'est pas connue. Ils reapparaissent a toute epoque et partout 
dans le monde, meme la ou il n'est pas possible d'expliquer leurs 
presence par des transmissions de generations en generations, ni par des 
fecondations croisees resultant de migrations. 
Nous pourrions done en conclure que les archetypes, en tant qu'instincts, qui le 
plus souvent se presentent sous une forme symbolique, ne peuvent jamais etre expliques 
a l'aide de la rationalite operationnelle et que la seule qui puisse nous aider est la 
rationalite signifiante qui utilise les signes; en plus, meme si leur origine et leur 
perpetuation restent inexplicables, une chose est certaine tant pour Jung que pour 
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Eliade : ces residus archai'ques sont un element constant de l'existence humaine. Mais 
ce qui marque la difference entre la theorie d'Eliade et celle de Jung c'est le caractere 
ontologique attribue aux archetypes en tant que modeles exemplaires. Leur place de 
predilection dans le psychique humain est dans ce que Eliade appelle le transconscient, 
meme s'ils fonctionnent d'une fa9on efficace dans tout 1'appareil psychique grace a 
1'imagination qui les imite, les reproduit et les reactualise incessamment exprimant tout 
ce qui echappe au concept. Le symbole est, dans sa forme archetypale et apriorique, une 
donnee de la 'conscience totale' formee par l'inconscient, le conscient et le 
transconscient, une realite concomitante a l'homme, une realite qui ne peut etre 
modifiee par l'histoire dans sa structure intime meme si on peut lui aj outer de nouvelles 
significations. Pourtant, l'archetype n'exclut pas les efforts de l'histoire evenementielle, 
il les limite seulement. Ainsi, a certains symbolismes (de la Vegetation, de la Fecondite, 
de l'Eau, etc.) s'ajoutent les effets de quelques 'incidents' historiques (la decouverte de 
1'agriculture, par exemple) et des elements spatiaux ou/et temporels, a condition que 
ceux-ci ne modifient pas les mecanismes de la symbolique. Malgre 1'inevitable erosion 
causee par cette dynamique des symbolismes, la vie spirituelle de l'homme archai'que 
continue a graviter autour du symbole, qui, en manifestant le sacre, lui permet l'acces a 
la Realite dans laquelle il veut vivre. Nous pourrions done nous rendre compte que : 
La pensee symbolique n'est pas le domaine exclusif de T enfant, du poete 
ou du desequilibre: elle est consubstantielle a l'etre humain: elle 
precede le langage et la raison discursive. Le symbole revele certains 
aspects les plus profonds de la realite qui defient tout autre moyen de 
38 
connaissance. Les images, les symboles, les mythes, rie sont pas des 
creations irresponsables de la psyche; ils repondent a une necessite et 
remplissent une fonction : mettre a nu les plus secretes modalites de 
l'etre. Par suite, leur etude nous permet de mieux connaitre l'homme, 
l'homme tout court, celui qui n'a pas encore compose avec les conditions 
de l'histoire. Chaque etre historique porte en soi une grande partie de 
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l'humanite d'avant l'histoire. 
Vivant dans un monde configure par les symboles et par les archetypes, dans un 
Monde ou le passe est la garantie absolue du futur, lui conferant la raison d'etre, 
rhomme archai'que croit dans le retour periodique aux premiers jours de la Creation, il 
croit dans la possibilite de son integration dans un Monde auroral et parfait, comme 
'aux commencements', avant qu'il soit "devore par le Temps et defigure par 
l'Histoire".39 
Si rhomme premoderne, avait la possibilite de devenir periodiquement le 
'contemporain' des dieux, c'etait justement grace au fait qu'il n'etait le prisonnier ni de 
son temps ni de l'histoire : en refusant de vivre seulement dans le present historique, il 
accedait au Temps sacre de la Creation et aux dieux, a TEternite'. II pouvait se 
soustraire aux moments historiques, considered comme etant une decadence par rapport 
aux moments primordiaux, et retourner dans le Grand Temps. ParT abolition periodique 
de la duree grace a la repetition de la cosmogonie et a la regeneration du temps ou par 
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1'assignation aux evenements historiques des significations metahistoriques, 
significations qui n'etaient pas seulement consolatrices, mais aussi rassurantes, 
l'homme se defendait contre l'histoire ou contre ce qu'Eliade qualifie comme terreur de 
Phistoire. 
Pourtant tout change lorsque l'homme devient un etre historique, c'est-a-dire 
Petre de son temps - exclusivement de son temps - , un temps lineaire, sans possibility 
de retour en arriere ni de regeneration. Si jadis il vivait dans une societe ou la presence 
de Dieu etait incontournable - comme le remarque Charles Taylor dans Varieties of 
Religion Today40 -, s'il se comprenait successivement 
"comme etant la creature de Dieu, le possesseur d'une Revelation unique, il s'est 
retrouve soudainement au meme niveau que tous les autres, c'est-a-dire soumis aux 
conditionnements de l'inconscient et de l'histoire"41 
Pour Eliade, P acceptation de Phistoricite de l'homme represente le pas decisif 
vers Pexclusion des dernieres traces d'angelisme et d'idealisme. A partir de ce moment, 
comme il l'affirme dans le meme livre, on prend au serieux Pidee que l'homme n'est 
pas un esprit emprisonne dans la matiere, qu'il appartient a ce monde et non pas a un 
autre monde, transcendent. Suite a la "chute" dans Phistoricite, l'homme "rejette la 
transcendance, accepte la relativite de la 'realite' et parfois, il se demande meme sur le 
sens de son existence"4 Ainsi, en n'acceptant aucun modele faisant appel a une autre 
instance que celle de sa propre immanence, c'est-a-dire en rejetant toute transcendance, 
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l'homme modeme choisit une autre maniere d'etre au monde, un autre etat existentiel. II 
ne se concoit plus comme creature, a partir de ce moment-la c'est lui qui commence a 
creer et a se creer. Mais son 'travail' n'aboutit que s'il degage toute reminiscence 
religieuse - car le sacre n'est pour lui qu'un obstacle qui intervient entre lui et la liberte 
de creer sa vie - , que s'il desacralise autant que possible son univers, que s'il debarrasse 
son existence de toute religiosite; il ne sera lui-meme "qu'apres avoir tue le dernier 
dieu".43 Pour devenir lui-meme, la preoccupation majeure de rhomme moderne sera sa 
liberation, sa purification de tout element superstitieux ou irrationnel. C'est precisement 
cet effort liberateur qui determine Taction theorique et pratique de rhomme tout au 
long de la modernite et qui aboutit de nos jours a ce que Taylor nomme 'culture de 
l'authenticite' : 
[...] we see a steady spread of what I have called the culture of 
'authenticity'. I mean the understanding of life that emerged with the 
Romantic expressivism of the late eighteenth century, that each of each 
of us has his or her own way of realizing one's own humanity, and that it 
is important to find and live out one's own, as against surrendering to 
conformity with a model imposed from outside, by society, or the 
previous generation, or religious or political authority.44 
C'est par le refus des conceptions archai'ques, du temps anhistorique, des forces 
surhumaines, que l'homme historique entend affirmer son autonomic et frayer son 
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chemin vers la nouveaute. En fait, ce qui marque la difference capitale ehtre les deux 
modalites de vivre dans le monde, reside justement dans la revalorisation des 
evenements historiques, c'est-a-dire des nouveautes qui auparavant soit n'avaient 
aucune signification, soit representaient une transgression des normes, etant considerees 
comme des 'fautes', des 'peches' qui devaient etre exclus, abolis periodiquement. Les 
societes archaiques visaient toujours le passe car celui-ci etait le seul a meriter toute son 
attention; bref c'etait un passe qui par la reactualisation devenait present, Reel. Par 
contre, l'homme historique se dirige vers le futur qui ne denote plus l'eloignement d'un 
centre, d'une essence, mais une possibility qui appelle a son accomplissement. Si le 
passe n'est plus qu'un pas vers un present meilleur, le present devient un pas decisif 
vers un futur plein de promesses. Nous pouvons done constater le changement majeur 
de perspective sur le plan de 1'existence : pour l'homme moderne, Parchai'que n'est pas 
plus qu'un prisonnier de 1'horizon mythique appartenant a l'archetype et a l'incessante 
repetition qui empeche tout acte createur. 
Pour le moderne, l'homme ne saurait etre createur que dans la mesure ou 
il est historique ; en d'autres termes, toute creation lui est interdite, sauf 
celle qui prend sa source dans sa propre liberte ; et par consequent, tout 
lui est refuse, sauf la liberte de faire l'histoire en se faisant lui-meme.45 
En se concevant comme createur, en assumant la liberte de configurer lui-meme 
l'avenir, l'homme moderne entre dans un ordre evenementiel ou la loi n'est plus 
imposee par la repetition et par l'identique, mais par la survenue du nouveau. A la 
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difference de l'homme archai'que, qui trouvait la certitude dans la stabilite, l'homme 
moderne s'expose a 1'instability et a la relativite, les deux conditions de sa propre 
liberte. Les problemes apparaissent, selon Eliade, lorsque rhomme se rend compte que 
plus il est moderne, moins il a la possibility de 'faire' lui-meme l'histoire. Cette liberte 
que rhomme croit avoir s'avere, pour les masses, une simple illusion. Car l'histoire soit 
se fait toute seule grace aux actions ou aux decouvertes qui ont eu lieu dans le passe (les 
grandes decouvertes, le revolution industrielle, etc.), soit elle se "laisse faire par un 
nombre toujours plus restreint d'hommes"46 qui n'acceptent guere l'intervention - ni 
directe, ni indirecte - des autres dans ce qu'ils 'creent' et qui, en disposant de tous les 
moyens necessaires, obligent les moins forts a supporter les repercussions de l'histoire. 
En consequence, il y a deux types d'existence historique qui apparaissent: celle du 
createur de l'histoire, c'est-a-dire du chef, et celle des soumis, appeles par Eliade 
'adherents'. Pour les derniers, etant donne qu'ils ne sont ni createurs d'histoire, ni 
completement libres, il ne reste alors qu'une seule solution: le christianisme, qui leur 
promet tout ce qu'ils ne peuvent accomplir autrement et les protege de la terreur de 
l'histoire sans faire appel ni aux archetypes, ni a la repetition - le christianisme etant 
une religion eminemment historique par la decision de Dieu d'assumer une existence 
humaine, conditionnee par l'histoire, meme si le but supreme, la redemption, a une 
signification trans-historique. Alors, desespere, il se refugie dans cette religion de la 
modernite : "On peut dire, d'ailleurs, que le christianisme est la 'religion' de l'homme 
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moderne et de l'homme historique"47 
Grace a la decouverte de la foi, l'homme acquiert et la liberte qui lui a ete 
enlevee par le plus puissant et la possibilite de creer, car ce que cette 'religion' le laisse 
esperer n'est autre que la liberte creatrice qu'il avait perdue. II devra done choisir entre 
le desespoir et la 'foi'. Nous ne pouvons pas parler dans ce cas d'une vraie foi, car elle 
ne procede pas de l'enthousiasme devant Dieu, mais plutot du besoin d'etre aide, 
console dans un mode sans pitie pour les faibles. Dans un monde hostile, qui limite sa 
possibilite de participer a la creation de son propre avenir, ou rhomme se sent menace 
par l'echec total de ses desseins, l'adhesion de la conscience a la 'religion' en est une 
reactive. Incapable de dominer le tragique de l'existence moderne, cet homme trouve la 
solution dans le domaine de l'atemporel, du trans-historique. Contrairement a l'homme 
archai'que qui vit reellement la relation avec le dieu qui lui assurait 1'integration dans 
l'Univers, dans le 'vrai' Monde, l'homme moderne trouve dans la figure et dans la 
'presence' de Dieu la possibilite de s'evader dans un ordre mondain qui ne le satisfait 
pas. A cet egard, le christianisme n'est plus une religion dans le sens propre du mot, 
mais seulement une alternative au desespoir, au tragique de l'existence auquel il ne peut 
pas faire face. 
Nous devons pourtant preciser que cette terreur de l'histoire dont parle Eliade 
n'est pas ressentie partout avec la meme intensite : celle-ci etant presente surtout dans 
les pays moins developpes qui, n'ayant pas la force de 'faire' eux-memes l'histoire, se 
sentent soumis et exploites par les grandes 'nations' qui creent les normes et les 
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imposent. La presence faible, insaisissable presque, de la terreur de l'histoire dans les 
pays occidentaux permet 1'apparition et revolution de la secularisation. La 
secularisation ne pourrait se developper que dans un milieu propice, ou l'histoire ne 
signifierait pas une terreur, mais la promesse du progres ou, mieux, d'un futur meilleur. 
En vertu de cette liberte - qu'elle soit illusoire ou pas - de faire l'histoire, 
rhomme moderne adoptera une nouvelle maniere de gerer sa relation avec l'espace et 
avec le temps. C'est dans cette relation de l'homme moderne avec l'espace et avec le 
temps, que la secularisation peut etre saisie pleinement: celui-ci n'est plus soumis a 
l'ordre divin, mais appartient et se conforme aux criteres du 'nouveau createur'. 
Si pour Thomme archai'que l'espace ne pouvait etre qu'heterogene pour assurer 
la rupture de niveau necessaire a la manifestation du sacre, pour rhomme moderne 
l'espace est non seulement homogene, mais aussi neutre, car dans son espace on ne peut 
trouver des lieux sacres, des lieux divins, consacres par la hierophanie ou par des signes 
ni 'un point fixe'. II est vrai que pour s'orienter l'homme a besoin de points de repere, 
mais ces points apparaissent et disparaissent selon les besoins quotidiens et ils ont perdu 
leur caractere ontologique de meme que les autres elements spatiaux qui jadis aidaient 
Thomme a trouver sa position dans le Monde : "En fait, il n'y a meme plus de Monde, 
partout que les fragments d'un univers brise, une masse amorphe composee d'une 
infinite de 'lieux' plus ou moins neutres, ou l'homme bouge, conduit par les obligations 
de l'existence integree dans une societe industrielle"48 
Maintenant, l'homme non seulement n'a pas une position fixe dans le monde, 
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mais il ne le veut meme pas, car line telle position s'interposerait entre lui et son 
aspiration de vivre dans un espace dynamique ouvert au nouveau. Si le desir de 
rhomme archai'que etait de vivre aupres du sacre dans un Monde Reel ou 1'apparition 
du nouveau soit etait impossible, soit recevait une signification trans-humaine (attitude 
explicable etant donne que toute l'existence de l'homme religieux s'orientait vers le 
passe ou il trouvait la justification des actions et le modele exemplaire), l'interet de 
1'homme moderne s'oriente vers un espace plus ou moins neutre ou le nouveau peut se 
prefigurer, vers un espace purifie de toute trace religieuse, d'ou il peut regarder vers 
l'avenir. L'espace dans lequel se meut rhomme moderne est done un espace secularise, 
homogene, qui ne propose plus aucun mystere a decouvrir. Les criteres selon lesquels il 
est organise et valorise marquent la rupture fondamentale entre les deux modalites 
d'etre au monde, car elles se dirigent et se structurent autour d'un principe 
completement inconnu aux societes archai'ques: le principe de l'utilite, de la 
fonctionnalite ; les lieux, les choses qui lui appartiennent, les institutions, et meme les 
espaces prives, comme les habitations par exemple, sont evalues et ensuite valorises 
selon ce principe auquel ils doivent se conformer a une epoque qui suit les normes de 
1'efficience et de la productivite. Si le Monde de l'homme archaique est significatif 
grace a la manifestation du sacre, le monde secularise puise ses significations a 
l'interieur de lui-meme, en fonction du contexte historique. Jusque dans la plus profane 
experience de l'espace il existe des choses privilegiees qui ne tiennent pas du domaine 
de l'histoire ; il serait impossible de le nier, mais pour rhomme des societes modernes 
elles n'ont plus la meme signification qu'elles avaient pour l'homme primitif. Prenons 
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par exemple la maison, devenue une garantie de l'espace prive ou l'eglise 
respectivement le temple regardes le plus souvent comme une oeuvre d'art, comme 
monument historique, digne d'etre visite; la secularisation devient beaucoup plus 
visible si Ton se rappelle la signification qu'elles avaient jadis, quand elles etaient 
per9ues comme des imago mundi, comme la reproduction en miniature du Cosmos, 
comme un espace sacre ou le dieu faisait sentir sa presence ou bien qu'il habitait merae. 
Pourtant, il faudrait preciser que cette separation de l'ancien ordre ne se produit 
pas - et ne pourrait jamais se produire - uniquement au niveau de l'experience de 
l'espace : elle implique d'une fa9on intrinseque l'experience du temps. Meme si 
rhomme moderne connait une certaine discontinuite du temps, son temps ne lui permet 
ni d'abolir le cours de l'histoire ni de le changer, car il est homogene et neutre comme 
l'espace du point de vue qualitatif, car c'est le temps, ou mieux, la duree continue et 
irreversible ou s'insere une existence quotidienne et secularisee. En plus, "pour 
rhomme areligieux, le temps ne peut representer aucune rupture, aucun mystere : il 
constitue la dimension existentielle la plus profonde de rhomme et il est lie a sa propre 
existence, ayant un commencement et une fin, qui est la mort, la disparition de 
l'existence."49 
Meme si son existence ne beneficie de la presence du sacre pour qu'il y ait une 
telle rupture de niveau, les rythmes temporels de rhomme moderne varient selon 
1'importance des evenements qui se passent - ou devraient se passer - dans sa vie, de 
meme que l'intensite dont il fait l'experience du temps. II fait aussi, a part l'experience 
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du temps monotone du travail, des affaires quotidiennes (qui appartiennent plutot a un 
espace public), T experience d'un temps de fete, prive. 
II vit lui aussi selon des rythmes temporels varies et il connait des temps 
a intensite variable : lorsqu'il ecoute sa musique preferee, lorsqu'il est 
amoureux ou lorsqu'il rencontre la personne dont il est amoureux, il vit, 
evidemment, dans un autre rythme temporel que lorsqu'il travaille ou il 
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s ennuie 
Pourtant, bien qu'il saisisse le temps a des intensites differentes, selon les 
contextes, rhomme moderne continue a vivre dans le present historique auquel il n'a 
pas la possibilite d'echapper, car celui-ci ne peut etre ni regenere, ni aboli 
completement. II peut seulement s'evader - a l'aide des distractions qu'il s'est creees a 
cette fin - , quitter pour un instant son moment historique, local, provincial. C'est 
pourquoi les modalites d'evasion inventees par les civilisations modernes deviennent de 
plus en plus nombreuses : ainsi, l'homme ressent d'une autre maniere l'ecoulement du 
temps, se laissant aller, au moins pour une courte duree, dans un espace quasi 
atemporel: l'espace des 'histoires'. Prenons par exemple la lecture, devenue 
aujourd'hui la distraction par excellence qui, en integrant rhomme a d'autres rythmes, 
en le faisant vivre d'autres histoires que celles de son present historique, le projette hors 
de sa duree et lui permet "l'illusion d'une maitrise du temps"51 qui serait autrement 
impossible a maitriser, vu que son deroulement se trouve toujours a un pas d'avance. 
Vides de toute signification qui les transcende, de tout point fixe, absolu, de repere ou 
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bien d'esprit sacre tout court, l'espace et le temps ou l'homme modeme - areligieux -
se meut, sont devenus done, a la difference des experiences spatiales et temporelles des 
archai'ques, des espaces et des temps neutres du point de vue qualitatif, des 'lieux' et des 
'durees' communes, parfois tragiques ou monotones ou le sens apparait et disparait 
selon les divers contextes historiques. Les deux sont passes d'un ordre gouverne par 
l'Absolu a un autre ou regne le relatif et l'incertain, mais aussi ou devient possible la 
creation d'un avenir meilleur sous le signe de la rationalite operationnelle : "Ce qui etait 
autrefois 1'esprit est aujourd'hui identifie avec 1'intellect, cessant d'etre le Pere de Tout. 
II s'est degrade jusqu'a tomber dans les limites de la pensee egocentrique de l'homme ; 
l'immense energie affective qui s'exprimait dans 'notre Pere' se perd dans le sable d'un 
desert intellectuel" 
Si l'existence de l'homme archai'que, dans sa totalite, se determine en fonction 
de sa participation au Cosmos, si son destin depend des forces magiques qui l'entourent 
et qui sont exterieures a lui, l'objectif de son existence etant une fusion aussi complete 
que possible avec le Grand Tout, l'homme moderne se prend soi-meme pour tache. Le 
dernier est l'etre dont la vie est toujours l'enjeu. Cela signifie que l'homme moderne 
revendique sa vie, elle devient son objectif le plus propre. La vie, pour ce mode, 
moderne d'etre, est entendue comme un ensemble de necessites fondamentales; elle 
devient l'essence concrete de l'homme et doit etre accomplie dans toutes ses virtualites. 
Ce n'est pas ce qui est donne comme immuable, eternel, en un mot absolu, qui est 
important maintenant, mais le possible. La possibility prend la place de l'absolu, est 
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absolutisee elle-meme. Mais en centrant ses preoccupations sur l'accomplissement de sa 
propre vie, l'homme moderne a besoin, cornme critere differenciateur, d'une norme. 
Meme si cette norme ne se revendique plus d'un espace transcendant, exprimant la 
volonte absolue de Dieu, elle distribue le vivant dans un domaine de valeur et d'utilite. 
Pour dormer un sens a son existence, rhomme est contraint a operer des distributions 
autour de la norme, de qualifier, de mesurer, d'apprecier et de hierarchiser. 
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II. Remanences du sac re dans le monde secularise 
Les lieux divins n'existent plus, ils sont devenus des lieux communs, le Centre 
s'est brise en eclats, se transformant en plusieurs centres dont l'importance provient de 
ce monde, non pas d'un monde transcendent, l'Absolu chute dans la relativite, le trans-
humain s'avere 'humain, trop humain' : voila une breve conclusion aux idees exposes 
jusqu'ici. Cela est vrai, mais nous ne devons pourtant pas omettre qu'Eliade est un 
penseur de la trace. Selon lui, 1'homme archaifque - sa facon de se rapporter au Monde 
et au sacre, meme tout ce qui auparavant detenait le role de representant du sacre, de la 
transcendance et a ete effectivement 'chasse' de sa conscience - fait partie integrante de 
rhomme areligieux, malgre le manque de continuity entre son Monde et le monde 
moderne. Si la secularisation se produit pleinement seulement au niveau du conscient, 
cela signifie qu'au niveau de l'inconscient elle n'a pas reussi a detruire les 
reminiscences religieuses archaiques. Nous pouvons remarquer dans l'analyse d'Eliade 
les differents effets que la secularisation a produit au niveau des trois composantes de la 
vie psychique - le trans-conscient, le conscient et l'inconscient - et la maniere dont le 
sacre, ou mieux la religiosite, se cache, se camoufle dans les structures les plus intimes 
de la modernite, mais ne disparait pas. 
Nous avons affaire done a une dialectique du sacre et du profane a tous les trois 
niveaux de la psyche humaine et implicitement dans les attitudes de 1'homme moderne 
qui se pense comme etant completement libere de l'irrationnel, des traces laissees par 
ses ancetres. La difficulte de la tache de retrouver les reminiscences du comportement 
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archai'que dans les attitudes des modernes augmente au fur et a mesure que le temps 
passe : plus les societes se developpent, plus il est difficile d'enlever les masques des 
elements sacres anciens qui changent de forme au niveau de leur manifestation selon le 
contexte historique, selon les besoins. Pourtant suite a une analyse approfondie du 
phenomene de la secularisation et de cette dialectique entre la sacre et le profane, Eliade 
reussit a faire ressortir du comportement de l'homme moderne occidental, dont 
l'existence est la plus desacralisee, les elements de la religiosite. Afin de mieux mettre 
en lumiere les caracteristiques de ce phenomene, nous allons l'etudier sous ses trois 
aspects fondamentaux, c'est-a-dire ses facons de se manifester dans le trans-conscient -
dans le cadre de la sphere des valeurs - , le conscient et l'inconscient - ou Ton assiste 
simultanement a une multiplication des hierophanies et a une erosion de la pertinence 
dusymbole. 
Dans revolution historique des systemes axiologiques intervient et doit 
intervenir un grand nombre de changements, car autrement, les valeurs, concues par 
Eliade comme etant le systeme des telos finals de l'homme, ne pourrait constituer ni les 
buts d'une existence ni le 'chemin' vers l'etre. Les desirs qui soutiennent ces valeurs 
peuvent etre permanents ou intermittents, rares ou frequents, plus ou moins representee 
dans la conscience de l'epoque, ce qui mene a l'idee que les changements intervenus 
dans les systemes de valeurs depend toujours des changements produits dans la vie 
socio-historique. Le resultat de cette interdependance serait que pour certains intervalles 
de temps historique les buts essentiels de la vie individuelle et collective changent, 
cedant leur place aux nouvelles valeurs. En tant que valeur, le sacre a beaucoup perdu 
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suite aux mutations axiologiques du monde modeme : l'efficience de Toperationnel 
devant la signification en est une des principales causes etant donne qu'elle a soutenu la 
primordialite des valeurs profanes en defaveur des valeurs sacrees. Par une 
determination systematique, le territoire du sacre peut etre occupe par d'autres valeurs. 
Prenons par exemple le cas d'une epoque esthetisee ou non seulement le fait que les 
objets de culte perdent leur fonction initiale religieuse, comme c'est le cas des icones 
qui maintenant trouvent leur place dans les musees en tant qu'oeuvres d'art ou celui des 
eglises vues comme des monuments historiques, comme de grandioses creations 
artistiques, mais aussi que leur valeur jadis sacree est remplacee par la valeur de 'beau', 
devenue a une telle epoque la valeur supreme, ultime. Ce n'est d'ailleurs pas 1'exemple 
le plus eloquent, car la modernite a detourne le sacre vers la plus profane des valeurs 
qui tient du quotidien et de l'ephemere: la valeur politique et meme la valeur 
economique. 
Notre epoque a assiste a la naissance des 'religions politiques', du culte du parti 
et de la divinisation des hommes politiques. Mircea Eliade voit dans le marxisme et 
dans les ideologies de droite une continuation des grands themes mythiques, une fois 
sacres, qui maintenant se cachent derriere les valeurs politiques. Ainsi, le marxisme est 
une heresie chretienne qui reprend et prolonge un des grands mythes eschatologiques : 
le role du Juste, de 1'innocent, du proletariat, dont "les souffrances sont appelees a 
changer le statut ontologique du monde''' . Ce que veut et entend Marx par la societe 
sans classes et par la disparition des tensions historiques, n'est qu'une reprise du mythe 
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de l'Age d'Or et de l'espoir eschatologique judeo-chretien qui vise le commencement 
et la fin de l'Histoire. 
Marx a enrichi ce mythe venerable de toute une ideologie messianique 
judeo-chretienne: d'une part, le role prophetique et la fonction 
soteriologique qu'il accorde au proletariat; de Pautre la lutte finale entre 
le Bien et le Mai, qu'on peut facilement rapprocher du conflit 
apocalyptique entre Christ et Antechrist, suivie de la victoire definitive 
du premier.55 
II se passe de meme avec les ideologies de droite qui sont, selon son opinion, les 
successeurs secularises des mythologies nordiques. Le national-socialisme allemand 
devait trouver dans sa tentative d'abolir toutes les valeurs chretiennes un autre point de 
repere qui n'ait absolument rien en commun avec le christianisme : alors les national-
socialistes ont trouve la solution dans le retour aux sources de la 'race', dans la 
mythologie nordique pai'enne. Cette substitution des valeurs chretiennes signifie pour 
Eliade 1'encouragement et ensuite l'imposition d'une telle mentalite qui pourrait se 
traduire ainsi: 
place par C.G. JUNG a la base de la doctrine communiste, mais partage" aussi par la civilisation 
occidentale qui £prouve les memes esperances, qui a les memes attentes: "Le monde communiste possede 
un grand mythe (que nous - les occidentaux - baptisons illusion, dans l'espoir que notre superiorite de 
jugement I'aneantira). Ce mythe, c'est le reve archetypique, sanctifie par un espoir millenaire, de l'Age 
d'Or (ou Paradis), dans lequel chacun aura de tout en abondance, et ou un grand chef, juste et sage, 
regnera sur un jar din d'enfants. Cet archetype puissant s'est empare du monde communiste sous sa 
forme la plus puerile, mais il ne disparaitra pas du monde parce que nous lui opposerons la superiorite 
de notre point de vue. Nous aussi, nous I'alimentons par notre puerilite, car la civilisation occidentale se 
trouve sous I'emprise de la mime mythologie. Nous croyons aussi a I'Etat Providence, a la paix 
universelle, a I'egalite de tous les hommes, a nos droits eternels, a la justice, a la verite et (mais ne le 
disonspas haul) au Royaume de Dieu sur Terre." - Essai d'exploration de I'inconscient, (Paris : Denoel, 
1992), 147. 
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"renoncez aux vieilles histoires judeo-chretienne et ressuscitez au fond de votre ame la 
croyance de vos ancetres, les Germains; ensuite preparez vous a la grande bataille 
finale entre nos dieux et les forces demoniaques ; dans cette bataille apocalyptique, nos 
dieux et nos heros - et nous avec eux - perdront la vie, ce sera le 'ragnarok'56, mais un 
nouveau monde naitra plus tard."57 
Ce que nous pouvons constater de l'analyse d'Eliade c'est que sa demarche se 
dirige vers la mise en evidence des reminiscences 'sacrees' que comportent meme les 
'mouvements' les plus secularises : les mouvements politiques . Au niveau social, les 
valeurs religieuses - masquees, evidemment - se retrouvent surtout dans la presence des 
mythes camoufles - laicises et modernises - dans la pensee personnelle et collective. 
Meme si les societes modernes se sont constitutes a partir de la desacralisation de la vie 
et de l'univers, "la nouveaute du monde moderne se traduit par une revalorisation au 
niveau profane des anciennes valeurs sacrees"59 
L'affirmation d'Eliade devient plus eloquente si Ton pense a la maniere 
moderne d'eduquer, d'instruire les jeunes qui s'appuie incontestablement sur le modele 
exemplaire : des la Renaissance jusqu'a la fin du XIXeme siecle l'education occidentale 
suivait les modeles de l'Antiquite classique. Apres l'apogee de la culture greco-latine, 
les modeles proposes sont soit des personnages de romans ou de films, des heros de 
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guerre, des stars de cinema, des chanteurs etc., selon les vogues successives qui 
imposent ou remplacent tres facilement une idole par une autre. Ces modeles imposes 
par la litterature, le cinema, l'ecole, la famille ou Pentourage, deviennent de plus en 
plus nombreux, alimentant le "tresor mythique".60 Si nous y ajoutons la formule de Max 
Scheler, selon laquelle l'homme a besoin soit de Dieu soit d'une idole, nous pourrions 
mieux comprendre pourquoi le symbole, le mythe et 1'image appartiennent a la 
substance de la vie spirituelle et pourquoi, malgre le haut degre de transformations et de 
mutilations qu'ils ont subi a travers revolution des societes modernes, ils sont encore 
presents dans notre culture, notamment dans la musique et dans la litterature - qui 
deviennent desormais les moyens d'evasion les plus utilises par l'homme vivant dans un 
monde 'desenchante', plutot scientifique et technique que poetique. 
II faudrait pourtant preciser que selon Eliade, 
Les mythologies privees de rhomme moderne, ses reves et ses fantasmes 
ne peuvent s'elever au regime ontologique des mythes, car ils n'ont pas 
ete vecus par rhomme total.[...] De meme, les angoisses et les 
tourments de rhomme moderne, ses experiences oniriques ou 
imaginaires, quoique 'religieuses' du point de vue de la forme, ne s' 
integrent pas, comme chez homo religiosus, dans un Weltanschauung.61 
Le sacre persiste done au-dela de toute mutation ou evolution axiologique, 
meme si sa place est le plus souvent occupee par d'autres valeurs qui le cachent, le 
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camouflent dans le profane. Cette reminiscence du sacre et du religieux dans une 
modernite situee sous le signe de l'autodetermination, de repanouissement personnel en 
tant qu'etre independant de toute transcendance et de la maitrise de la nature, ne saurait 
etre abolie par la destruction de la religion institutionnelle, car, comme l'observe 
Gauchet, il y aura toujours un "processus de reincorporation de la transcendance" qui 
permettra a la religiosite de subsister :"I1 y a une religion superstructure [ce qu'Eliade 
designe comme religiosite] tout a fait capable de survivre a la religion 
infrastructure."63 
Au niveau de la conscience, le glissement, le camouflage du sacre dans le 
profane est cause par le caractere mediateur de 1'experience religieuse - elle-meme 
etant une experience de la mediation entre deux poles: la transcendance et 
l'immanence. L'idee du mediateur est en fait celle d'un intermediaire entre la divinite et 
l'humanite dont participent tant les dieux que les hommes. Cette idee est modulee 
differemment selon la structure de la mediation: dans le contexte chretien peuvent 
apparaitre diverses formes de mediation divine. La caracteristique de la mediation 
consiste dans le fait qu'elle suscite perpetuellement des mediateurs, ensuite des 
mediateurs des mediateurs et ainsi de suite, dans une proliferation sans fin d'etres 
intermediaires. La structure de la mediation produit done une intermediation incessante, 
mais comme toute mediation implique une erosion de l'efficience symbolique, la 
modernite a eu la possibilite de lui dormer une nouvelle dimension, prouvant 
l'enracinement de ses effets dans la conscience humaine. Dans la correlation entre le 
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moyen et le but, Phomme moderne accentue exclusivement les moyens en oubliant le 
but. Ainsi, au niveau de la conscience le camouflage du sacre dans le profane se 
manifeste par l'oubli du but. 
Et finalement, au niveau de l'inconscient, le camouflage du sacre dans le 
profane se produit par l'erosion de la pertinence des symboles religieux et par la 
reduction des symboles. Nous pourrions meme ajouter que ce mecanisme est celui qui 
reduit le symbole de facon que de toute sa signification globale il ne reste que des zones 
de significations partielles, limitees. Ce processus est analogue a celui vers lequel tend 
la connaissance scientifique moderne : le discours scientifique devient de plus en plus 
monosemique, pour mieux servir a l'operationnalite de plus en plus generalisee. C'est 
en parallele avec ce processus de mono semantisation des notions scientifiques que se 
passe la limitation de la signification globale des symboles. La civilisation occidentale a 
perdu dans la modernite l'adherence et la transparence que les symboles conferaient au 
monde : elle s'est attachee au destin des notions, des concepts, qui limitent la 
comprehension des symboles. Et si les symboles fonctionnaient dans le monde 
archaique, c'est justement parce que rien ne bloquait leur signification et qu'on 
n'essayait pas de les conceptualiser, de les restreindre. 
Ces trois mecanismes n'agissent pas isolement. Le plus souvent, leur action est 
concomitante et le probleme qu'ils nous posent est de voir s'ils menent a une disparition 
du sacre ou seulement a son camouflage dans le profane. Tant que l'homme ressent de 
l'insecurite et de l'incertitude devant la "terreur de l'histoire", il aura besoin du sacre 
meme s'il n'en est pas conscient. C'est seulement dans l'inconscient que l'homme 
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garde les reminiscences religieuses, les reminiscences du comportement de Phomme 
archai'que : "Le contenu et les structures de l'inconscient sont le resultat de certains etats 
existentiaux anciens, surtout des etats critiques ; c'est pourquoi l'inconscient a un nimbe 
religieux"64 
Dans les profondeurs de 1'homme moderne restent done certains elements, 
certaines traces de religiosite que Freud appelait residus archai'ques. Pour Eliade, ces 
traces de religiosites, que l'homme areligieux garde dans son inconscient et qui sont 
toujours pretes a ressortir, ne peuvent point etre abolies, malgre les nombreuses 
tentatives de 'purification', de 'liberation' de tout ce qui appartenait au passe. Dans la 
perspective d'Eliade, il est impossible de nier le lien et la continuite dans la relation 
entre le sacre et le profane, de nier l'existence d'une certaine religiosite - meme dans le 
cas des attitudes ou des actions les plus secularisees - heritee de son ancetre, l'homme 
religieux, car, nous dit Eliade, c'est grace a lui que Thomme moderne est ce qu'il est. 
Meme si Dieu n'a plus aucune signification pour Thomme moderne, meme si les 
institutions religieuses ont perdu leur force et que les symboles religieux ont ete vides 
de leur signification, la religion peut survivre : "Que les choses soient done bien claires : 
on n'annonce pas une fois de plus et pour rien la mort en quelque sorte physique des 
dieux et la disparition de leurs fideles. On met en evidence le fait que la Cite vit d'ores 
et deja sans eux. lis survivent, c'est leur puissance qui meurt." 5 
Ainsi, dans le cas de la religiosite dans la modernite, il s'agirait plutot d'une 
perte de puissance, de force du religieux et non pas de sa disparition complete. L'erosion 
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des symboles comme consequence directe de Temergence de la pensee technique, 
opefationnelle constituerait done le fondement de cette crise moderne. Elle apparait 
done : 
Non pafce que l'influence des Eglises, le nombre des fideles et l'intensite 
de la foi aurait diminue assez pour qu'on les decrete depourvus 
dorenavant de signification, voire pour qu'on puisse predire leur 
disparition. Mais beaucoup plus surement parce que la logique 
conservatrice de l'integration dans l'etre et de la solidarite avec le donne 
naturel et culturel s'est renversee, parce que la necessite de l'attache 
hierarchique s'est dissoute, parce que les contraintes a concevoir le 
monde en tout point uni a ses origines (pensee mythique) et partout 
correspondant a lui-meme (pensee symbolique) se sont defaites.66 
Une fois defaites, la pensee mythique et la pensee symbolique ne laissent 
derriere que les mines ou le souvenir d'un monument bien centre, bien structure qui etait 
jadis la religion pure (Gauchet) ou archai'que (Eliade). Comme nous l'avons deja vu, la 
destruction du religieux ne represente pour les deux auteurs qu'un phenomene partiel 
qui ne s'achevera jamais pleinement. Pourtant, le probleme qui se pose desormais serait 
celui de la forme que cette survie du religieux prendra dans une societe caracterisee 
plutot par l'individualisme - voire meme par un nouveau type de narcissisme, selon 
Lipovetsky (1983). Rien de son avenir n'est extremement clair. Tout ce que Ton peut 
dire avec certitude serait que la forme que celle-ci prendra et la direction vers laquelle 
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elle s'orientera restent encore assez incertaines ; que la survie du religieux soit sous la 
forme d'une religion sans Dieu, ni dieu67, comme celle des conceptions suivant la ligne 
de pensee nietzscheenne, ou bien une religion comme par exemple un christianisme 
renouvele - tant espere par l'Eglise et par des penseurs du christianisme comme 
Maritain et Mounier, cela reste encore a voir. 
L'hermeneutique phenomenologique de l'homme moderne, realisee par Eliade 
se trouve sous le signe de la negation, de l'eloignement, de la distance. L'experience 
religieuse en tant qu'experience fondamentale, en tant que facteur d'integration de 
l'homme dans l'Univers change de fonction et de sens aussi. C'est justement dans ce 
changement d'accent que la secularisation se manifeste. Mais elle ne s'accomplit pas, 
selon Mircea Eliade, car l'experience religieuse ne se perd pas, n'est pas aneantie et ne 
pourra jamais etre eliminee de l'existence : elle n'est pas une etape, parmi d'autres, dans 
revolution de l'Esprit qui se surpasse soi-meme, ni une illusion de la conscience qui 
demande d'etre purifiee, mais une constante de l'existence humaine. La conclusion que 
nous pourrions en tirer serait, en paraphrasant ce que nous dit Heidegger, que 
l'experience religieuse existera aussi longtemps qu'existera le Dasein. 
Roger Bastide expose dans Le Sacre sauvage le meme probleme: est-ce que la mort de Dieu entratne ou 
pas la disparition de l'experience religieuse? La difference entre les deux perspectives n'est pas dans la 
reponse a cette question, mais dans la facon dont ils concoivent le sacr^  dans un monde secularise -
Roger Bastide: Le Sacre sauvage, (Paris : Payot, 1975). 
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Deuxieme partie : Porteurs et manifestations de la 
secularisation - la religion a Page de la raison et du soupcon 
Definir la situation modeme comme etant une epoque de l'incontournable declin 
de la religion et surtout de la religiosite, impliquerait une erreur grossiere de jugement 
qui ruinerait tout effort d'analyser la realite d'une modernite complexe et, pourquoi ne 
pas le reconnaitre, contradictoire. Et comme le destin de la secularisation ne saurait etre 
concu separement de la modernite, une telle meconnaissance ruinerait aussi tout 
discours sur la secularisation peu importe a quel genre de discours on se rapporte, une 
philosophic, une anthropologic ou une sociologie de la secularisation, les effets sont 
pareillement desastreux. Certes, ce phenomene n'est ni irreparable ni uniforme, et 
soutenir le contraire ne susciterait que des critiques (justifiees et pertinentes), des 
commentaires qui le classifieraient comme 'ideologie' ou comme 'mythe' 
scientifique/social - Martin (1969), Glasner (1977), Bellah (1971). En reaction a un 
jugement pareil, les critiques deviennent de plus en plus nombreuses et feroces, et elles 
affirment presque sans exception le melange de diverses significations et de plans qui 
caracterisent les positions des adeptes d'une theorie de la secularisation totale. 
[...] at least one major concept in contemporary sociology, that of 
secularisation, can be described as a social myth. Certainly it has been 
used by anti-religious ideologies to attack traditional religious forms, and 
by pro-religious ones to defend them. Specific analyses are taken out of 
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context, and their conclusions extended or distorted in order to bolster 
these attacks. Finally secularisation is used as an all-purpose explanation 
for many of the supposed ills of contemporary society. 
L'argument de Glasner pourrait etre considere comme etant radicalement contre 
la secularisation, ce qui ne serait pas entierement correct. Son attitude negative exprime 
plutot des doutes a l'egard du concept de secularisation comme tel. Ce n'est done que 
l'image que Ton attribue, plus ou moins fautivement, a ce phenomene essentiel de la 
modernite qui est contestee en partie par la superposition du concept, par le manque de 
realisrrie, ou en fin de compte, par des exagerations que celle-ci pourrait engendrer. En 
reprenant l'idee de Toulmin (1967) selon laquelle 
If a conception, however scientific its birth of ancestry,is used in practice 
only as a way of dealing with non-scientific questions whether ethical, 
philosophical or theological - then it is no longer following the trade of 
its forefathers, and ceased itself to be a scientific term at all. 69 
Glasner affirme l'impossibilite de fonder une theorie scientifiquement rigoureuse a 
partir d'un all-purpose concept. Bien que manifestement le texte de Glasner se refere 
aux sciences sociales, cette critique est applicable aussi lors d'un discours 
philosophique ou anthropologique. Evidemment, la destination de sa critique se 
distingue de la vision scientifique envisagee par Toulmin, puisque ni la philosophic ni 
F anthropologic ne se declarent que rarement des sciences extremement rigoureuses; 
68
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pourtant elles gardent une structure et une logique interne du discours qui ne permet pas 
ce genre de translation ou superposition. 
Dans le but d'affirmer une secularisation totale, il est necessaire, sans aucun 
doute, d'effectuer une uniformisation de la modernite et de ses idees directrices de 
fa9on que les differences et les possibles contradictions soient aneanties, ce qui equivaut 
a une reduction frauduleuse de la realite. Telle serait la premiere critique que Ton 
pourrait faire ; une autre viserait 1'omission de la relativite incluse dans le terme de 
secularisation. Bien que generee par la modernite, la secularisation ne semble pas suivre 
la voie du progres lineaire typique a la situation moderne. Bien au contraire, ce 
phenomene est avant tout un phenomene heteroclite sans references absolues a des 
periodes de religiosite maximale et minimale. On enregistre des oscillations, des 
fluctuations relatives (jamais absolues) qui ne se presentent de la meme facon ni dans la 
meme epoque ni dans la meme societe. Les mouvements se produisent a plusieurs 
niveaux dans une epoque et dans une societe donnees mais jamais sur tous les plans a la 
fois de sorte que le processus n'a jamais la possibility de devenir un processus 
entierement acheve. Ainsi, on ne se trouve pas dans la presence d'une necessite vouee a 
lier les divers paliers d'action de la secularisation. Ce que nous nous proposons de 
demontrer ce serait que le declin de la religion conventionnelle, institutionnelle 
n'implique pas avec necessite la desacralisation, le desenchantement et que la 
desacralisation n'apporte pas obligatoirement la transposition (termes et stratification 
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proposes par Dobbelaere ) 
Bref, le phenomene de la secularisation consisterait dans ces fluctuations 
memes; il n'est pas un fait donne une fois pour toutes, ni une progression vers un 
accomplissement final. Ce serait plutot un processus a mi-chemin qui avance et qui 
recule sans avoir une destination absolue, preetablie. 
On assiste aujourd'hui a une eclosion de multiples formes de religiosite qui 
contredisent en pratique toute definition de la secularisation au sens forte du terme. Les 
preuves deviendront de plus en plus evidentes lorsque nous parlerons de ces nouvelles 
formes parmi lesquelles la 'religion de l'liumanisme', la religion 'bricolee' (comme la 
nomment aujourd'hui les sociologues) ou la theologie dite postmoderne, comme celle 
de Harvey Cox, par exemple. Certes, toutes ces manifestations et mouvements que nous 
venons de nommer font partie de la secularisation, mais il s'agit dans ce contexte d'une 
vision qui permet d'analyser les nuances et les divers effets des fluctuations qui la 
constituent et qui font de la secularisation un processus partiel. 
Lorsque Ton parle du destin de la religion dans la modernite, on souscrit 
communement a l'idee d'une crise, sinon d'un declin du dispositif religieux, et sans 
doute 1'alteration progressive des rapports traditionnels entre les etres, les choses et le 
divin ne fait que confirmer le bien-fonde d'un tel consensus. Pour un monde moderne 
constamment preoccupe par la creation de ses propres fondements et de son propre 
ordre, Pancienne organisation, c'est-a-dire la structure religieuse institutionnellement 
posee et sanctionnee, ne s'avere plus adequate aux nouvelles exigences d'un sens 
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sauvage, 'heretique', toujours a capter, toujours a retravailler. La liberation des 
possibilites de sens est due a deux instruments puissants, susceptibles d'assurer a la fois 
le passage, la rupture entre l'ancien et le nouveau et la promesse d'un sens a venir. La 
pensee modeme choisit la raison et le soupcon comme allies dans son travail sur le 
monde et sur soi-meme. Travail impliquant la devaluation des principes et des valeurs, 
l'agir essentiel de la raison et du soupcon touche decisivement le fondement de l'edifice 
religieux qu'est la religion institutionnalisee. La triade Dieu - mediateur institutionnel -
experience religieuse se confronte a un bouleversement sans precedent. 
Avec l'age de la raison, les germes d'une critique de l'autorite religieuse, qui est 
le mediateur unique, commencent a murir. Peu a peu, la substance et l'influence du 
mediateur s'effacent sous les efforts de rationaliser le monde. Dieu meme devient un 
veritable architecte qui parle le langage de la nature directement comprehensible par 
1'etre raisonnant. L'age de raison c'est, comme nous le demontrerons plus loin, l'age de 
l'effacement progressif du role quasi-absolu de la mediation traditionnelle entre Dieu et 
l'homme. Ainsi, la triade que nous venons de nommer se presenterait dans la formule 
suivante : Dieu - (mediateur) - experience religieuse. 
Nous pourrions affirmer que du point de vue de sa puissance et de son impact 
sur la vision du monde, le soupcon se cree lui aussi un age a lui. Encourage par le 
travail critique de l'age de la raison, l'age du soupcon tente la purification de l'ordre du 
monde de toute autorite religieuse. Marquee par la pensee de Nietzsche, Marx et Freud, 
la modernite du soupcon ne s'arrete pas a la destruction totale du mediateur saisi 
comme moyen d'oppression, elle continue son travail jusqu'a la decomposition de la 
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figure de Dieu, en transformant la formule rationaliste Dieu - (mediateur) - experience 
religieuse en (Dieu - mediateur) - experience religieuse. 
I. L'age de la raison 
L'age de la raison serait sans doute la premiere etape decisive dans le 
desenchantement progressif du monde. Pas entierement liberes de la vision theologique, 
les penseurs de cette epoque la transforment radicalement par ce que Feuerbach 
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designait comme processus d'abstraction de Dieu . Pour Feuerbach, les rationalistes 
s'annoncent comme etant les premiers athees (non declares, evidemment) de l'histoire 
de la philosophie: 
"Le rationaliste dans sa theorie croit en Dieu comme s'il etait un fidele 
orthodoxe, il frissonne a la seule idee d'atheisme. Le rationaliste en 
pratique est, au contraire, tres athee et s'il ne se vante pas de l'etre, c'est 
qu'il a peur du mot. Le rationaliste s'explique tout, tant qu'il peut, sans 
Dieu; mais la ou la raison lui fait defaut, il s'adresse a Dieu " 
Selon le statut confere a la philosophie par rapport a la religion - coexistence, 
extension ou autonomic - , il y a trois manieres principals de se rapporter au religieux, 
comme le remarque Dominique Dubarle en etudiant le phenomene de la secularisation 
71
 (voir le chapitre sur le Dieu des rationalistes dans L 'Essence du christianisme, p. 131 -154, ou meme 
l'essai La Mort et I'immortalite) 
72
 Ludwig Feuerbach, "La Mort et l'immortalitd", Qu 'est-ce que la religion d'apres la nouvelle 
philosophie allemande, (Paris : W. Remquet et Cie, 1850), 583. 
67 
(1976). Du point de vue historique, la premiere est celle de la philosophie antique 
grecque, marquee par la familiarite et la confiance a l'egard de la sphere du religieux. 
Aucune distance, aucune superposition entre les deux, car le monde antique ne les 
percevait guere comme entites antagonistes : la philosophie se trouvait en coexistence 
avec la religion. Le changement radical de statut et implicitement d'attitude s'impose 
lors de l'avenement du monotheisme, notamment du christianisme, lorsque la 
philosophie est incorporee a la theologie erigee en principe et en source unique. Perdant 
son autonomic, la philosophie se convertit en une extension de la doctrine chretienne. 
Seulement apres la decheance progressive de la vision unique chretienne, la philosophie 
peut manifester une attitude que Dubarle nomine au long de son oeuvre attitude post-
chretienne. Malgre l'inherente persistance de quelques elements religieux plus ou moins 
importants, la nouvelle attitude exprime la liberation de la philosophie de 1'emprise 
theologique. Si jusqu'alors la verite theologique, gardienne de l'ordre terrestre au nom 
de la revelation divine des Saintes Ecritures, veillait sur toute hypothese et/ou 
conclusion metaphysique provenant de n'importe quelle demarche philosophique, avec 
le surgissement de la nouvelle attitude, le rapport est renverse de facon que desormais la 
philosophie non seulement devient autonome, mais commence a emettre et a elaborer 
des critiques a l'egard de la religion. La vision dogmatique de l'ancien gardien du 
monde - toujours pret a sacrifier 1'evidence terrestre en faveur de 1'evidence supra-
sensible - perd sa puissance et implicitement son caractere autoritaire devant ce que 
Ton pourrait appeler heresie critique de la philosophie. Non seulement la verite 
philosophique ne se soumet plus a l'instance inquisitoriale de la certitude religieuse, 
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mais elle ose la defier en l'amenant devant une instance : le tribunal de la raison. En 
decouvrant la force de cette arme qu'est la raison, l'ancienne esclave de la theologie non 
seulement se libere, mais elle met en question l'ensemble de l'edifice qui l'avait 
emprisonnee. Dieu lui-meme, pilier central de cet edifice est saisi a partir de la vision 
rationnelle du monde : il ne peut s'adresser a l'homme que dans et par les moyens de la 
raison. Qu'il soit concu comme causa prima du monde ou comme principium 
auctoritatis de l'ethique, il est certain que Dieu est connu a travers des concepts 
abstraits de la raison. Son existence d'ailleurs est justifiee par le biais de la raison. 
Selon Heidegger (1971), la premiere tentative marquante de confirmer 
1'existence de Dieu par le biais de la raison demonstrative se trouve dans Poeuvre de 
Descartes. En laissant de cote les considerations dogmatiques, le penseur francais 
s'emploie a prouver l'existence divine par lafacultas rationis. C'est grace a l'intellect 
que le sujet ontologiquement fini peut concevoir une raison et une existence infinies. 
C'est par ses propres pouvoirs et son propre travail de raisonnement que l'homme 
s'eleve a l'etre supreme. Le sujet (assujetti, passif) devient ainsi sujet (maitre, actif). 
Meme si par lafacultas rationis, par la terminologie commune et aussi par la maniere 
de concevoir l'idee de Dieu et son existence Descartes semble s'inscrire dans l'ancienne 
tradition scolastique, la conception active du sujet, marque un point essentiel de rupture 
avec le passe. 
En effet, les efforts deployes tout au long de son oeuvre, se centralisent autour de 
la conviction dans la superiorite que la methode presente par rapport au dogme. Ayant 
comme fondement une enquete poursuivie d'une maniere systematique, la methode 
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change radicalement le chemin vers le point central de la connaissance qu'est la verite, 
la certitude. Dans la conception cartesienne, la demarche metaphysique ne tente pas 
d'attester ou de confirmer une certitude a priori revelee ; bien au contraire, elle tache de 
devoiler progressivement, en s'appuyant sur les deux instruments essentiels de la 
recherche, qui sont le doute et 1'incertitude, une verite cachee a la conscience ordinaire. 
Abondant en superstitions et en prejugees, cette conscience gardee et alimentee par la 
scolastique - la "Philosophic de l'Ecole"73 - , laisse la verite et le monde couverts par le 
voile opaque de l'ignorance. En percant les itenebres\ "Descartes donna la vue aux 
aveugles, ils virent les fautes de l'Antiquite et les siennes."74 
"II detruisit les chimeres absurdes dont on infatuoit la jeunesse depuis 
deux milles ans ; il apprit aux hommes de son terns a raisonner, & a se 
servir contre lui-meme de ses armes ; s'il n'a pas paie en bonne monnoie, 
c'est beaucoup d'avoir decrie la fausse." 
'Apprendre aux hommes a raisonner' equivaut a la position de la raison comme 
maitresse absolue de la connaissance, comme source absolue de lumiere et de 
puissance. 
Quelle serait la place, le statut, de Dieu dans une telle conception ou, en 
souveraine, la raison semble s'etre emparee de qualites remarquables propres a la 
divinite? La reponse a cette question reste encore problematique. Considere soit comme 
philosophe rationaliste niant toute implication theologale resultant de ses ecrits, soit 
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Comme penseur deiste croyant encore dans la puissance de la Providence, la figure de 
Descartes reste meme aujourd'hui une figure ambigue. La difficulte hermeneutique 
d'encadrer unilateralement la pensee de Descartes parait insurmontable. Ses textes 
seuls, par leurs multiples significations et implications, ne permettent pas de determiner 
une cle unique d'interpretation. Chaque lecteur, selon sa propre filiation ou affiliation 
doctrinaire, decide la lignee a laquelle il rattache le penseur francais. Dans L 'art de lire 
(1923), l'academicien francais Emile Faguet presente d'une facon eloquente les 
possibilites d'interpretation ouvertes par l'oeuvre cartesienne. 
Nous lisons Descartes. Premiere impression : quel positiviste! Ne rien 
croire sur autorite, ne rien croire que sur observation faite par nous et 
reflexion faite par nous. Et eclaires par quelle lumiere? Assures par quel 
criterium? Par "1'evidence", c'est-a-dire par la necessite ou nous serons 
de croire a moins de renoncer a notre intellect lui-meme, par la necessite 
ou nous serons de croire sous peine de suicide intellectuel. C'est le 
positivisme lui-meme. 
Apparemment simple ou meme simpliste, cette premiere impression du lecteur met en 
relief le pouvoir du sujet qui, a partir de son intellect, decouvre et comprend la nature. II 
la comprend sans faire appel aux moyens exterieurs ; il le fait sans requerir l'assistance 
d'une revelation ou d'un Livre. Le seul livre dont il se sert est celui de la nature. Ecrit 
en caracteres de 1'evidence, celui-ci n'aurait plus besoin du Saint Esprit, mais de ce que 
Ton appelle esprit scientifique. Jusque la, Descartes semble un veritable positiviste, 
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satisfaisant tous les criteres selon lesquels il est considere au moins comme un moment 
determinant dans le processus de secularisation. Pour Heidegger (1971), par exemple, 
P interpretation va encore plus loin, en y voyant une prefiguration du Surhomme et 
meme plus, une premiere prediction de la mort de Dieu, concept de base pour toute 
theorie de la secularisation. Pourtant, 
Poursuivez, lisez encore et rapprochez. Mais qui nous assurera que notre 
evidence n'est pas trompeuse? Rien! - Si! Dieu! Dieu qui ne peut pas se 
tromper ni nous tromper, et qui, par consequent nous a donne une 
evidence qui n'est pas une illusion d'evidence et par lequel nous sommes 
done assures qu'a croire a notre evidence nous ne serons pas illusionnes. 
Mais reprenons : Dieu qui ne peut pas se tromper, e'est Dieu-verite, et 
Dieu qui ne peut pas nous tromper, e'est Dieu-bonte. Pour croire a notre 
evidence, e'est done a Dieu omniscient et a Dieu-providence qu'il faut 
croire, et notre condition de connaissance, e'est done Dieu-verite et 
Dieu-providence. Et cette connaissance dependant de Dieu-providence, 
ce n'est pas tres different de la vision en Dieu de Malebranche. Ne voir 
que parce que Dieu permet que nous voyions, e'est voir en dieu ; voir par 
Dieu, e'est voir en dieu. Descartes n'est done pas un positiviste, e'est un 
deiste et quel deiste! C'est un mystique. Par la comparaison des deux 
idees principales de Descartes, nous avons retourne Descartes et du pere 
du positivisme moderne nous avons fait le tenant le plus radical du 
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deisme et du providentialisme traditionnel.77 
Si Ton prend comme point de depart les conditions de la connaissance ou les 
garanties de l'evidence, on observe que Descartes n'est plus le positiviste que la 
premiere lecture nous a fait entrevoir. Le positiviste conquerant de la nature, le maitre 
de l'evidence a subitement besoin d'un appui exterieur garantissant la vraisemblance de 
la certitude. Seul le divin, en sa bonte et sa grandeur, est a meme d'eloigner le danger de 
la fausse evidence. Se confiant au pouvoir et a la volonte de Dieu, Descartes reste 
encore influence par la tradition scolastique ou le divin, la Raison Supreme, assure au 
sujet la ratio, par dela toute experience du reel. Sans cette certitude primaire, d'un Dieu 
qui ne veut pas tromper, aucune autre connaissance ne peut passer le test de l'evidence. 
Meme si Faguet, incline vers le terme de mystique pour decrire cette attitude 
cartesienne, il faut, sans doute, remarquer que la mystique de Descartes n'est 
aucunement identifiable a la mystique se fondant a partir de l'image d'un croyant qui, 
aveugle, suit, sans questionnement ni reserves, la voie designee. Sa mystique serait, 
dans l'ordre de la connaissance, une de la confiance dans la verite et la bonte de Dieu. 
Positiviste ou mystique, deux postures presque irreconciliables se voient 
attributes a la meme pensee. La decision reste toujours ouverte, sans pouvoir pretendre 
de dormer la 'bonne reponse'. 
Est-ce la ce qu'il est? Je n'en sais rien ; il est tres probable, a mon avis, 
mais je n'en sais rien; mais ce que je sais, c'est que nous avons pense. 
Nous avons pense, en nous souvenant, a travers les Meditations du 
"Ibid., 11-12. 
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Discours de la Methode et en controlant le Discours de la Methode par 
les Meditations.78 
En ce qui concerne notre demarche sur la secularisation, une reponse exacte et finale ne 
compte que peu, car, qu'il soit mystique ou positiviste, Descartes a marque le premier 
pas important dans la rationalisation du divin et du monde qui, comme on le sait bien, 
est un des porteurs principaux, une des causes capitales, de la secularisation. 
Apres Descartes, qui a associe 1'existence de Dieu et sa possibilite de 
demontrabilite a l'exercice de la raison, Spinoza avance d'un pas vers ce qui devient 
plus tard 1'elimination progressive de Dieu de l'existence humaine et du monde. Pour 
Spinoza, Dieu est la necessite interne de la Nature. Dieu et Nature : une meme 
substance necessairement illimitee et eternelle que seulement 1'ignorance les separerait. 
Nous voyons done que les hommes ont coutume d'appeler les choses 
parfaites ou imparfaites, plutot d'apres leurs prejuges que d'apres la 
connaissance vraie des choses. Nous avons fait voir, en effet [...], que la 
nature n'agit par aucune fin, et que cet etre eternel et infini que nous 
appelons Dieu ou nature agit avec la meme necessite qu'il existe, et nous 
avons demontre qu'il existe et agit par la meme necessite de sa nature. 
La raison done, ou la cause par laquelle Dieu ou la Nature existe et agit 
est la meme.79 
Les manifestations temporelles du divin concu comme Dieu et/ou Nature, la 
hierophanie, pour employer un terme specifique a la conception d'Eliade sur la religion, 
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se produisent tant dans les etres et que dans les idees. Dieu se manifeste en et par 
chaque etre ou idee existant dans le monde, c'est-a-dire en chaque realite existante. 
Ainsi, afin de connaitre Dieu dans ce qu'il se presente, ou autrement dit, afin de 
connaitre le monde tel qu'il est, l'homme doit faire appel a deux instances 
indispensables a la connaissance: 1'experience des sens et la conceptualisation 
rationnelle. Sans ces elements essentiels, la connaissance ne peut pas se produire et 
Dieu resterait inconnu. Etant partout, dans tous les etres et toutes les choses, Dieu est 
autour de nous. II ne peut etre connu que par 1'analyse rationnelle des experiences 
sensibles, la revelation, dans le sens communement partage par la theologie, n'ayant 
aucun role dans la connaissance. En excluant la revelation comme source de 
connaissance, la philosophic de Spinoza laisse entrevoir 1'exclusion ulterieure des 
autres composantes vitales de la religion. 
La parution en 1710 du livre Essais de theodicee sur la bonte de Dieu, la liberte 
de l'homme et I'origine du mal, consacre Leibniz comme continuateur du processus 
d'autonomie de la raison. Bien que considere comme un continuateur de la pensee 
scolastique (Gilson, 1962) par sa vision metaphysique, Leibniz marque un point 
important dans ce processus par sa conception sur la connaissance. Toute connaissance 
(physique ou metaphysique) doit etre soumise a l'examen et aux exigences strictes des 
syllogismes scientifiques. Ainsi, la demonstration rationnelle depasse toute autre forme 
de connaissance. Meme les arguments en faveur de l'existence de Dieu seront formules 
a travers une demonstration rationnelle. En suivant des enchainements logiques 
rigoureux, il apporte les trois arguments majeurs de sa theorie : 1'argument ontologique, 
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l'argument cosmologique et l'argument theologique. L'argument ontologique impose 
avec necessite l'existence de Dieu, car il y aurait une contradiction logique de pretendre 
qu'il n'existe pas. L'idee de Dieu implique l'idee de la perfection, car uniquement s'il 
n'existait pas on pourrait dire qu'il n'etait pas parfait. L'existence est, par force de 
necessite logique, un attribut de la perfection. Du point de vue cosmologique, 
l'argument de la raison suffisante est celui qui domine la demonstration. Tous les etres 
sont rationnellement existants si la raison suffisante de leur existence est inherente a la 
realite transcendante de Dieu. L'Univers est ce qu'il est grace a la raison suffisante 
d'une realite qui le depasse. Pareillement, les connaissances et leur verite empirique ne 
sont des connaissances que dans la mesure ou elles ont une cause inherente aux 
principes absolument certains et rationnellement necessaires, c'est-a-dire une inherente 
aux verites eternelles : 
Or, les verites de la raison sont de deux sortes : les unes sont ce qu'on 
appelle les verites eternelles, qui sont absolument necessaires, en sorte 
que 1'oppose implique contradiction: et telles sont les verites dont la 
necessite est logique, metaphysique ou geometrique, qu'on ne saurait 
nier sans pouvoir etre mene a des absurdites. II y en a d'autres qu'on 
peut appeler positives, parce qu'elles sont les lois qu'il a plu a Dieu de 
dormer a la nature, ou parce qu'elles en dependent. Nous les apprenons, 
ou par experience, c'est-a-dire a posteriori, ou par la raison et a priori, 
c'est-a-dire par des considerations de la convenance qui les ont fait 
choisir. Cette convenance a aussi ses regies et ses raisons; mais c'est le 
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choix libre de Dieu, et non pas une necessite geometrique, qui fait 
preferer le convenable et le porte a l'existence. [...] II est done vrai que 
ce n'est pas sans raison que Dieu les a donnees ; car il ne choisit rien par 
caprice et comme au sort ou par une indifference toute pure ; mais les 
raisons generates du bien et de l'ordre qui l'y ont porte peuvent etre 
vaincues dans quelques cas par des raisons plus grandes d'un ordre 
. • 80 
supeneur. 
Dieu est la raison, la certitude et la justice. La conclusion que Dieu soit avec 
necessite la cause premiere et le but final de tout existant, est, elle aussi, demontree par 
le biais des syllogismes logiques, de facon que Dieu, son existence et ses attributs, soit 
entierement rationalise. 
Comme nous le remarquons bien chez Spinoza ou Leibniz, la rationalisation de 
la sphere religieuse transposed en expressions formelles semble s'eloigner, ou meme se 
dedire des composantes sensibles qui ont fonde le christianisme. Pourtant ceci n'est que 
le debut de la crise moderne du religieux : 1'apparition de l'empirisme (tel que celui de 
Locke et de Bacon) la mene plus loin par la proclamation de la preeminence de 
l'experience sensorielle par rapport a la raison abstraite. Lorsque la source de toute 
connaissance precede exclusivement de l'experience, et lorsque la raison est employee 
dans la connaissance du monde sensible, la transcendance perd sa force. Et cela parce 
que la primaute du sensible presente deux implications fondamentales : 
a. II est impossible de connaitre l'au-dela ou tout autre domaine extra-sensoriel. 
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Cela signifie que Dieu ne peut etre connu faute de possibility d'experience subjective. 
b. L'homme acquiert la connaissance par son experience propre et personnelle. 
L'homme commence a se transformer en sujet cognitif autonome. 
Essentielles pour le deroulement de la secularisation dans la pensee occidentale, ces 
deux conclusions que Ton peut tirer de la philosophic empiriste, 1'affirmation de 
Fexperience subjective et du sujet cognitif autonome preparent le terrain vers le 
remplacement de Dieu par sa creature. De ce point de vue, Kant serait le prochain 
moment dans Faccomplissement de ce processus. 
En depassant les contradictions entre Fecole rationaliste et Fecole empiriste, 
Kant admet la coparticipation de la raison et de F experience sensible dans la 
connaissance du monde. En allant meme plus loin, Kant argumente que dans la pensee 
il y aurait une copresence de F intellect et de la sensibilite. Par les roles differents et 
complementaires que ceux-ci jouent, aucun ne suffit seul et chacun a besoin de F autre, 
car ils se completent Fun Fautre. Que ferait Fintellect sans les donnees que la sensibilite 
accumule? Que seraient F experience et la connaissance sans une synthese accomplie 
entre les categories propres a Fintellect et les perceptions de la sensibilite ? II faut done 
qu'il y ait, d'un cote, les categories de la connaissance (d'origine empirique) et de 
Fautre les jugements synthetiques (produits par Fintellect). De cette facon, les 
jugements synthetiques se rapportent a Fexperience, sans pourtant en decouler car ils 
sont des jugements a priori. La tache de la metaphysique serait de s'occuper des limites 
que la raison pure marque entre ces deux et les verites qui en decoulent. Car la verite 
des jugements ne doit pas etre confondue avec celle de Fexperience. En assumant la 
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mission de demarche critique portant sur ces deux elements fondamentaux, la 
metaphysique ne peut plus etre nominee 'science de l'Absolu', mais science des limites 
de la raison. Limitees, done humaines, la raison et la connaissance n'impliquent plus la 
participation directe et active de Dieu. En ce qui concerne la connaissance, il n'en 
represente pour Kant que le garant de l'unite. Dieu n'est qu'une idee de la raison. La 
raison pratique pure le concoit a partir du postulat ethique de la volition humaine. Tout 
en etant l'instance ultime de la conscience, Dieu est detache de l'agir moral, car e'est a 
rhomme et a 1'homme seul de suivre l'imperatif categorique. Pour le penseur allemand, 
le role de Dieu et la maniere dont 1'homme accede a lui sont entierement redefinis. En 
effet, cette nouvelle conception de la religion se presente comme un coup considerable 
porte a la religion traditionnelle. La critique la plus remarquable et la plus acharnee vise 
le dogmatisme et l'Eglise telle que le dogme la con9oit. Au debut de la lecture de La 
Religion dans les limites de la raison il semble que l'auteur voudrait sinon s'en passer 
au moins reduire 1'influence de Dieu dans le fondement de la morale. En commencant 
la preface de la premiere edition (1793) avec raffirmation suivante, il laisse bien cette 
impression d'autonomie de la morale par rapport a la transcendance : 
Fondee sur le concept de 1'homme, qui est celui d'un etre libre et se 
soumettant de lui-meme a des lois inconditionnees, la morale n'a pas 
besoin de l'ldee d'un autre Etre superieur pour que 1'homme connaisse 
son devoir, ni d'un autre mobile que la loi meme pour qu'il 
l'accomplisse. C'est du moins la faute de 1'homme, s'il trouve en lui un 
besoin de ce genre, auquel des lors il ne peut plus remedier par rien ; car 
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ce qui ne provient pas de lui-meme et de sa liberie ne saurait lui servir a 
compenser ce qu'il lui manque de moralite. 
II est vrai que pour Kant la religion ne doit pas preceder la morale de l'homme car 
chacun possede en lui la connaissance ou la reconnaissance de son devoir. Pourtant, 
toute activite humaine doit avoir une fin precise qui depasse la simple fin historique. 
Une morale qui n'a pas une fin au-dela n'en serait qu'une purement relative qui suppose 
la necessite d'un Etre Moral Supreme, un Maitre moral - saisi par notre raison pratique 
- qui cree les lois morales que l'homme porte en lui. Ainsi, 
[...] bien que la morale n'ait pas besoin de s'appuyer sur une 
representation de fin qui precede la determination de la volonte, il peut 
se faire cependant qu'elle ait un rapport necessaire avec une fin de ce 
genre consideree non comme principe, mais comme la consequence 
necessaire des maximes adoptees conformement aux lois. 
Dieu est le legislateur - done la base des lois - et la finalite de tous les actes, car s'il n'y 
avait pas la croyance en quelque chose pour laquelle et en vertu de laquelle diriger le 
libre arbitre dont chacun de nous dispose a sa volonte, la morale n'aurait aucun sens. 
Pour Kant tout doit avoir un sens, done la morale aussi: 
La morale conduit done necessairement a la religion et s'eleve ainsi a 
l'idee d'un legislateur moral tout puissant, en dehors de l'humanite, et 
dans la volonte duquel reside cette fin derniere (de la creation du 
monde), qui peut et qui doit etre en merae temps la fin derniere de 
81Emmanuel Kant, De la religion dans les limites de la raison, (Paris : F61ix Alcan, 1913), 1. 
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l'homme.83 
Comme on le remarque bien, Dieu n'est pas exclu du monde, comme nous ferait 
croire la lecture du debut du livre; bien au contraire, il recoit une fonction ethique 
fondamentale : 1'homme connait tout aussi bien ses devoirs que les maximes, c'est-a-
dire les "regies d'action"84 a suivre, pourtant il est dans sa nature de ne pas toujours 
prendre la bonne voie (a remarquer 1'influence des ecrits de Luther et de la pensee 
protestante en general sur cette conception de rhomme et de la nature humaine). Ayant 
en lui la possibilite de reconnaitre ce qui est bon ou en son devoir, l'homme ne saurait 
done jamais etre amoral: s'il est quelque chose, grace a sa nature, alors il ne saurait etre 
qu'immoral - e'est-a-dire possedant une faculte morale incomplete. Pourtant, en 
croyant dans les lois divines et desireux de plaire a Dieu - ou, avec les mots de Kant 
"d'etre agreable a Dieu"85 - , il ne tentera de suivre que la bonne, non pas la mauvaise, 
maxime. Ainsi, comme fondements des lois et comme finalite de l'humanite, Dieu est 
saisi dans sa relation (morale) avec son peuple. II ne peut etre ni connu ni saisi 
autrement que par ce que la raison peut concevoir: a travers la morale et les lois. 
Pretendre de pouvoir le connaitre autrement serait une illusion, une croyance fautive, 
fetichiste meme. 
Ce qui derange Kant dans la conception religieuse traditionnelle (de la religion 
historique, statutaire), a part la presomption de connaitre Dieu autrement que 
rationnellement et a travers d'autres moyens que ceux de la morale, serait aussi la 
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structure toute entiere de l'Eglise avec les rapports sociaux qu'elle genere, propage et 
preserve. Elle ne saurait aucunement etre a la base d'une societe morale de type kantien. 
Les arguments soutenant son impossibilite - theorique et pratique - sont multiples, 
pourtant parmi les plus suggestifs pour le theme de la secularisation seront ceux qui 
s'elevent contre la structure hierarchisee qui confere un statut preferentiel au clerge, 
contre la soumission qu'elle demande de la part de ses pratiquants et aussi l'argument 
contre la conception de Dieu que celle-ci repand. Essentiellement, l'Eglise, telle qu'elle 
s'est constitute au long de l'histoire, s'est averee une modalite de contraindre et de 
soumettre les croyants au nom du pouvoir que le clerge pretend avoir recu de Dieu : "Le 
sacerdoce ainsi serait en general la domination usurpee que le clerge s'arroge sur les 
ames en leur faisant croire qu'il a la possession exclusive des moyens d'obtenir la 
grace."86 Autrement dit, le clerge tient les croyants "sous le joug servile de la 
croyance"87, obstruant l'acces a la veritable religion, l'etouffant constamment. Pour que 
le vrai royaume de Dieu et la vraie religion puissent exister, il faudrait detruire 
entierement la domination religieuse. Fini avec les "fonctionnaires" ou les 
"ministres"89 de la religion! Le croyant doit desormais suivre les lois divines par 
volonte personnelle et par desir de plaire a Dieu. II ne doit aucunement etre force, car la 
religion - la veritable religion - vient naturellement, c'est-a-dire de soi: elle procede du 
desir personnel de l'homme de suivre le modele divin et ainsi de plaire a Dieu. Les 
autres elements essentiels de l'Eglise statutaire et historique, la priere et la participation 
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forcee aux services religieux, la revelation et la grace en tant que mysteres donnes a 
quelques privilegies, non seulement n'ont aucune consistance ou importance dans les 
efforts de batir une societe (republique) morale, mais elles en demontrent le cote 
fetichiste, idolatre. Pour Kant, le moment est venu d'admettre une fois pour toutes que 
cette ancienne vision est perimee et que le temps est venu de changer radicalement de 
perspective et de passer a une religion differente, morale : "La croyance historique est 
"morte en elle-meme", c'est-a-dire qu'en soi, en tant qu'opinion professee elle ne 
contient rien, elle ne mene a rien qui ait pour nous une valeur morale."90 
Sans contrainte, pure, universelle et 'dans les limites de la raison', telles seraient 
les qualites de 1'Eglise representant la nouvelle religion. Se fondant sur une foi pure, 
rationnelle, elle depasserait le stage fetichiste et normatif qui a compromis 1'ancienne 
Eglise. Assurant la liberte de l'acte de croire par l'effacement des differences entre 
croyant et clerge, celle-ci serait une Eglise directe ou rhomme est en contact direct et 
permanent avec le createur des lois morales. Une autre difference remarquable serait la 
suivante: si pour la religion historique tout homme (par la Creation) etait par sa 
naissance une personne, c'est-a-dire un etre de Dieu, desormais la personne n'est plus 
donnee ou assuree d'emblee. La naissance ne porte pas en soi l'idee de personne. Les 
deux ne sont plus associees, car personne (homme) on devient suite a un long travail sur 
soi, suite aux efforts de suivre les bonnes maximes : "L'homme ne peut devenir homme 
que par 1'education"91. En d'autres termes, Fhomme ne peut et ne doit pas se contenter 
d'une simple adhesion passive au bien; il a la responsabilite de lutter constamment avec 
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l'inclination susceptible de le dinger vers le mal. 
L'essentiel serait done de travailler sur deux plans : un vers la formation 
individuelle de rhomme et un autre vers la formation collective de la sOciete morale 
(religieuse par excellence) epuree de tout ce qui devierait la religion de ce qu'elle doit 
etre, ou de transformer Dieu en une figure mystique qu'il faudrait idolatrer. Pour 
resumer ce probleme complexe, 
Cette idee d'un Maitre moral du monde est un probleme dont s'occupe 
notre raison pratique. L'important pour nous n'est pas de savoir ce qu'est 
Dieu en lui-meme (dans sa nature), mais ce qu'il est pour nous en tant 
qu'etres moraux; il est vrai qu'eu egard a cette relation nous devons 
concevoir et admettre en Dieu, comme choses essentielles a sa nature, les 
attributs qui, sous ce rapport-la, lui sont indispensables, dans leur 
perfection absolue, pour l'execution de sa volonte (tels que 
l'omniscience et la toute-puissance, etc.), et qu'en dehors de cette 
relation nous ne pouvons rien connaitre de lui. [...] Cette foi, a vrai dire, 
ne renferme point de mystere, n'etant que la simple expression des 
rapports moraux qui existent entre Dieu et le genre humain 
Une religion du devoir, pourtant sans contrainte, telle serait la plus succincte 
definition de la conception kantienne de la religion. Une religion simple directe, 
naturelle presque, telle serait la chance de sortir de l'hypocrisie, du fetichisme et de 
l'empire de la contrainte. La nouvelle experience religieuse ne revelerait point le 
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surnaturel en sa force et sa puissance sur le monde : elle serait juste le rapport moral 
individuel avec le monde et la transcendance. On pourrait dire que dans la religion du 
devoir, la croyance ne se mesure en aucune autre profession de foi que celle du 
caractere moral de l'acte humain. Etre religieux signifie presque exclusivement etre 
moral. 
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II. Feuerbach, une philosophic de passage 
Deja sortie de l'Age de la raison, mais pas encore entierement entree dans l'age 
du soup9on, la philosophic de Feuerbach en serait une de passage entre les deux 
manieres de concevoir 1'homme et le rapport qu'il entretient avec le monde. A vrai dire, 
elle marque la sortie de l'Age de la Raison et on assiste a la structuration d'une nouvelle 
epoque de la pensee, approfondie plus tard par les trois 'maitres du soupcon' , 
Nietzsche, Marx et Freud. 
Si Ton pouvait affirmer - mais non pas sans une infinite de precautions - qu'il 
agreerait en quelque sorte l'Age de la raison, ce ne serait que par la reconnaissance d'un 
certain progres vers la liberation de 1'homme du joug de la religion dogmatique. En 
saisissant le cote psychologisant de la metaphysique rationaliste, l'auteur allemand 
admet que desormais : "La raison c'est l'etre independant et libre, base sur lui-meme, 
1'etre autonome par excellence [mais] en pensant il ne releve que de lui-meme. "94 
Cette mise en relation de la raison et de 1'existence (et implicitement de 
l'essence, car selon Feuerbach une existence autonome ne serait possible que si elle 
portait en elle-meme son essence) mene a un changement radical de direction. Bien que 
pas encore affranchi de la vision externaliste, c'est-a-dire de la conception d'une raison 
provenant directement d'un Etre Superieur, cette direction fraie le chemin vers ce que 
Feuerbach voudrait realiser: une philosophic ou ranthropomorphisme de la religion 
traditionnelle soit renverse de facon que 1'homme, en se reconnaissant comme unique 
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possesseur de ses faculties, devienne le maitre de son existence/essence. Ainsi, ce serait 
l'homme, rien que l'homme, qui occupera la place centrale de la philosophic Ce n'est 
pas un theme nouveau, on pourrait meme dire que c'est la plus ancienne preoccupation 
depuis la philosophie presocratique. Pourtant, comment interpretait-on l'homme dans la 
metaphysique occidentale? Constamment en relation soit de dependance, soit 
d'inferiorite par rapport a un principe ultime qui lui etait toujours superieur, c'est-a-dire 
constamment en relation avec Dieu. 
Forcement, ce renouveau qu'il se propose d'achever dans la philosophie, ne 
pourrait done etre mene a terme que par une critique assidue de la metaphysique suivie 
d'un effort de dislocation de toutes ses idees maitresses dont l'homme, la religion et la 
religiosite. Sa tache n'est done pas de les detruire, mais de les detourner du sens qu'on 
leur attribuait auparavant. Ainsi, en contestant la metaphysique, qui ne representait pour 
lui rien de plus qu'un prolongement de la theologie, Feuerbach se propose de deceler et 
de reveler la vraie essence de l'homme et de la religion. En ce qui concerne l'homme, il 
applique le meme argument que nous retrouverons plus tard chez Heidegger (1986), 
lorsqu'il resume la relation entre la metaphysique et l'etre: tout comme la 
metaphysique ne fait que nous eloigner de l'etre en forcant (ou en faussant meme) le 
sens de la question, la philosophie speculative impregnee de theologie separe l'homme 
de son essence, de sa vraie essence: son humanite. Pour ce qui est de la religion, 
Feuerbach emploie une methode et un argument bien connus des lecteurs de Nietzsche : 
celui des masques a enlever. Pourtant, si pour Nietzsche il y a toujours un masque qui 
suit 1'autre sans savoir lequel serait le dernier - ou si au moins il y a un dernier masque 
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- , pour Feuerbach il est possible de les enlever et d'y trouver quelque chose. Plus 
precisement, apres l'enlevement des elements opaques generes et gardes par la 
theologie, il faut que Ton arrive a la veritable essence de l'humanite. C'est bien la la 
premisse de tout son travail, car sans elle son effort de fonder une nouvelle philosophic 
serait derisoire. Pour lui, l'edifice entier de la nouvelle epoque se batit a partir de 
1'effort de percer la surface trompeuse a l'aide de ce que la religion comme telle 
presente. Oui, avec ce qu'elle presente, car la demarche se propose de laisser parler la 
religion et de n'interpreter qu'apres l'avoir assidument etudiee et comprise. Nous 
dirions que meme si l'auteur ne prononce jamais le mot 'hermeneutique' au long de son 
ouvrage, sa methode en est decidement une. Lorsqu'il declare dans la preface a la 
premiere edition que l'auteur n'est pas vraiment un auteur, mais un interprete des mots 
et des significations degages par la religion, il ne fait que confirmer son penchant 
hermeneutique : "L'affreux crime de lese-religion ou de lese majeste divine, commis 
par moi, est done 1'indiscretion que j 'ai eue de reveler les secrets du christianisme, tels 
que je les ai derobes a la theologie et malgre les impostures theologiques."95 
Caracterisee essentiellement par le mensonge et l'hypocrisie, la religion engendre 
l'aveuglement de toute la societe. Le croyant, comme le philosophe d'ailleurs, ne peut 
rien voir au-dela du voile epais de l'ignorance laisse sur le monde. II est tellement bien 
ancre dans ce reve qu'est la religion qu'il ne peut rien saisir de la realite, car : 
La religion c'est le reve de 1'esprit humain. Mais tout en le revant, nous 
ne sommes point reellement transportes dans le ciel, dans le vide ou 
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ailleurs; nous restons sur ce globe, seulement nous ne voyons plus les 
objets reels dans leur realite, dans leur necessite. Nous les voyons, en 
revant, tels que l'imagination et la fantaisie les ont transfigures.96, 
et: 
La foi c'est la puissance de 1'imagination qui rend reel le non-reel et le 
non reel reel. La foi c'est la contradiction ouverte avec le sens, c'est le 
defi jete a la raison. La foi nie ce que la raison objective affirme et 
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affirme ce que la raison objective me. 
En prefigurant la theorie marxienne de la religion en tant qu'illusion ou en tant 
qu"opium du peuple', Feuerbach insiste dans la plupart de ses textes sur deux aspects 
essentiels : le caractere illusoire, fantastique de la religion et le mensonge voue a 
maintenir une croyance fautive. Issue de la misere sociale, la religion la plus evoluee, 
monotheiste, peut ineluctablement tyranniser les esprits faibles et desesperes qui ne 
trouvent que souffrance et douleur dans leur vie terrestre. En leur promettant une vie 
sans douleur et sans peine, ou autrement dit "la belle vie actuelle par excellence" , elle 
justifie tous les gestes d'alienation qu'elle requiert d'eux. D'ou procede d'ailleurs la 
definition principale que Feuerbach donne a la religion : "La religion est une alienation 
non spontanee, involontaire que l'etre humain fait de lui-meme."99 
L'homme, tellement desespere pour sauver son ame afin d'avoir acces a cette 
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vie heureuse promise par la religion, oublie la civilisation, meprise meme le monde 
terrestre. Pourtant pour Feuerbach, la possibilite d'aboutir a une civilisation au sens 
propre du terme ne pourrait se laisser entrevoir que lorsque cette promesse perdrait sa 
validite aux yeux des croyants, ou, comme disait Engels "lorsque la societe europeenne 
se [reveillera] du long sommeil hivernal du moyen age chretien"100. En detournant les 
hommes de ce qui leur est le plus propre, c'est-a-dire leur humanite, la religion opere ce 
changement de vision sur le monde et sur la realite. En la prejudiciant par rimmixtion 
d'elements fictifs, fantastiques, la religion laisse derriere une realite demembree et un 
homme sans monde. Telle serait la plus grande erreur d'une religion dont la mere est 
l'obscurite, la nuit. 
Differemment saisie, la theologie se presente comme essentiellement differente 
de la religion, n'etant plus une adhesion involontaire aux valeurs religieuses, mais bien 
au contraire, une "alienation volontaire, premeditee, reflechie et raffinee"101 poussant 
plus loin rarrachement de l'homme a son monde. C'est elle, par 1'intermediate de son 
representant, l'Eglise, qui, non seulement a remplace la religion en usurpant sa place, 
mais qui possede aussi et raffine continuellement la force et les moyens de contraindre 
et de fausser encore plus la perception que l'homme devrait avoir de lui-meme. Par la 
transposition de toutes les valeurs et de tous les attributs de la perfection a un etre 
transcendant, elle desseche l'homme de toute sa seve, toute son existence, en le rendant 
moins humain, voire sous humain. II devra suivre toute sa vie un but - cognitif et 
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axiologique - qui l'eloigne de ce qu'il devrait etre, humain, et le transforme en une 
copie imparfaite du grand Maitre du monde. Dans son etude sur la foi dans le 
protestantisme, Feuerbach explique plus en detail cet aspect essentiel de la theologie. En 
examinant minutieusement la doctrine lutherienne, qui selon Feuerbach est la plus 
attachee a cette vision, il s'applique a demontrer qu'elle ne repose que sur cette 
inegalite. Lorsque Luther affirme que : 
Si nous voulons exactement comprendre ce que nous sommes vis-a-vis 
de Dieu, nous trouverons une enorme difference entre lui et nous, plus 
grande que celle entre ciel et terre, si immense qu'il n'y a plus de 
comparaison possible. Dieu est juste, saint, vrai, Dieu c'est tout ce qui 
est bon ; l'homme est mortel, injuste, mediant, menteur, rempli de vices 
et de peches. Chez Dieu sont tous les biens, chez 1'homme ne sont que la 
mort, le diable et le feu de l'enfer.[...] Voila ce que c'est que l'homme en 
face de Dieu102, 
il ne fait qu'exposer une fois de plus les premisses de sa doctrine qui, d'apres 
Feuerbach, se qualifierait comme doctrine tragique. Car, pour honorer Dieu, pour 
demontrer sa gloire, elle doit constamment precher la misere, la decrepitude de l'etre 
humain. Forcement, etant donne sa mission de redonner vie a l'homme, le commentaire 
de Feuerbach, ne saurait etre que vehement: 
Ainsi, a chaque defaut dans l'homme repond une perfection en Dieu. 
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Dieu possede tout, Dieu est precisement tout ce que l'homme n'est point 
et ne possede point; ce qui est attribue a Dieu, vous en depouillez 
l'homme et ce que vous donnez a l'homme, vous l'otez a Dieu. [...] 
Ainsi, Dieu d'un cote, l'homme de l'autre sont en raison inverse ; il n'y a 
pas de mediation ni de milieu. Les consequences de cette these sont 
effrayantes. Voulez-vous affirmer l'homme? niez, reniez son Dieu. 
Voulez-vous affirmer Dieu? reniez, niez l'homme, renoncez a l'un des 
deux, vous aurez l'autre ; sinon vous n'aurez ni l'un ni l'autre. Adorer 
Dieu, signifie mepriser l'homme; la grandeur divine a pour base la 
petitesse humaine, la sagesse divine suppose la perversite humaine, la 
puissance divine exige la faiblesse humaine. . 
Le monde en tant que simple copie infidele de la Cite Sainte, l'homme en tant qu'etre 
inferieur et pecheur, voila les deux coordonnees essentielles du christianisme (comme 
religion) et de son dogme (comme theologie). En developpant les consequences d'une 
telle premisse la theologie cultive le sentiment de culpabilite et de faiblesse dans le 
cceur des croyants. Telle serait l'explication que Feuerbach donne au renoncement a soi 
pratique dans le christianisme. Mis devant deux options qualitativement divergentes, 
plus precisement entre une vie terrestre malheureuse sans espoir en une vie eternelle et 
une vie terrestre malheureuse mais promettant le depassement de cet etat par la 
redemption, l'homme accepte celle qui au moins lui offre un espoir, celui du salut. Le 
surnaturel lui apparait done comme 1'unique realite et comme 1'unique finalite de tout 
92 
existaiit. Sans entrevoir une autre possibility il s'engage dans une existence qui ne lui 
est pas propre, il reste le prisonnier de la fantaisie et de 1'imagination, incapable de 
briser les chaines invisibles de la fiction, pour "rompre l'enchantement"70''. C'est de 
cette perspective meme qu'emane la croyance en un etre superieur a ce monde fragile et 
corrompu : Dieu est cree comme objectivation dans la perfection des attributs humains 
subjectifs imparfaits : 
Dieu n'est done autre chose que l'essence humaine, purifiee de tout ce 
qui parait a l'individu humain etre une borne, une barriere, un obstacle, 
un mal quelconque : 1'autre monde est de meme l'essence du monde 
actuel idealise ou tous les obstacles, tous les desagrements terrestres sont 
d'avance effaces105 
Cette transposition des valeurs humaines dans une figure transcendante, 
omnisciente et omnipotente serait la cause pour laquelle, depuis l'avenement du 
christianisme, l'homme est non seulement illusionne et aveugle par ce reve d'une bonne 
vie, mais aussi detourne du chemin - naturellement humain, semblerait-il, selon 
Feuerbach - vers 1'appropriation de son existence. Une existence a perfectionner, il est 
vrai, mais cela uniquement en vertu de son humanite et uniquement avec ses moyens a 
lui (e'est-a-dire purement humains), sans recours aux forces surnaturelles. Seulement 
lorsque le genre humain se rendrait compte de l'anthropotheisme religieux - terme 
employe par Feuerbach pour designer 1'objectivation des valeurs humaines subjectives 
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- il pourrait s'affranchir de la fiction et passer dans Pordre terrestre de l'existence. Pour 
progresser et creer une civilisation, il faudrait d'abord que les Chretiens acceptent les 
maux et les limites de l'existence. En conferant a rhomme la comprehension de la 
realite telle qu'elle est, la re-appropriation de soi transforme 1'acceptation passive 
(comme premiere etape) en travail actif (comme deuxieme etape) sur ces limitations. 
Une fois depassee la passivite - qui d'ailleurs serait pour Feuerbach une des 
caracteristiques du christianisme - , la societe comme ensemble d'individus s'applique a 
la creation d'un environnement ou rhomme pourrait s'afiirmer en tant que son propre 
et unique Dieu. En n'acceptant plus la domination d'un sens transcendant, rhomme 
devrait trouver ses propres moyens pour acceder a sa propre connaissance, a sa propre 
verite, une verite qui ne permet aucune interference avec celle que la tradition religieuse 
a imposee. Cette idee sera developpee tout au long de la modernite philosophique 
comme le montre, par exemple, Eric Weil lorsqu'il surprend cet aspect essentiel du 
phenomene moderne libere du reve chretien : 
L'homme detient deja des connaissances, il possede une technique et une 
organisation du travail. Autrement dit, les conditions de travail sont 
connues, jusqu'a un certain point; l'homme sait comment s'y prendre 
pour fabriquer, produire des choses qu'il ne trouve pas, il a penetre un 
certain nombre de secrets de la nature, constate comment le donne reagit 
a son intervention. II n'a qu'a progresser.106 
'// n'a qu'a progressed, c'est-a-dire a remplacer le dogme (fige, statique) par une 
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comprehension dynamique (active) de la realite. Au lieu de comprendre son activite a 
partir de la transcendance, rhomme doit choisir le rapport inverse qui comprend la 
transcendance a partir de son activite. Ce dont il a besoin pour comprendre sa vraie 
situation et sa condition reelle sont la science (connaissance), l'industrie (activite 
pratique) et l'histoire (developpement) - seuls moyens capables de repondre a la 
question visant son existence et sa place dans le monde. Toutefois, la sortie de l'enfance 
de l'humanite et le ralliement a l'idee essentielle que s'incliner devant le Dieu chretien 
signifie s'incliner "devant un Dieu qui est la personnalite humaine elle-meme" , ne 
saurait se produire soudainement car le remplacement de la fiction de 1'affection par la 
raison, la logique et le sens est un processus progressif: 
II s'agit par consequent de faire disparaitre une illusion; mais une 
illusion qui est loin d'etre innocente. Elle est comme un perfide poison 
qui s'attaque a la racine meme de l'essence humaine. Elle derobe a 
rhomme ses forces reelles, son courage vital: car il faut du courage 
physique et psychique pour vivre et pour mourir; elle fausse dans 
l'homme le sens de la verite et de la vertu, elle a meme ose frapper 
insidieusement le plus sublime, le plus intime des sentiments humains, 
l'amour ; il est devenu trompeur, factice, hypocrite, car elle l'a force a ne 
s'occuper de rhomme qu'a cause de Dieu, tout en se disant amour 
humain. II est grandement temps de desillusionner rhomme108 
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Et cela, par la proclamation d'une religion nouvelle ayant comme formule reelle - non 
pas magique - la phrase clef du systeme feuerbachien : Homo homini Deus est. Une 
religion de l'homme et pour l'hornme, tel serait son projet. Transposed dans les mots de 
Marx, cette idee deviendrait "l'homme est, pour rhornme, l'etre supreme"109. 
Assidument critique par Engels qui ne voyait dans l'effort d'etablir une nouvelle 
religion qu'une preuve de son idealisme, Feuerbach reste pourtant le premier philosophe 
important a se proposer et a achever un projet de desenchantement du monde. En 
operant sur la maniere de se rapporter a l'etre et au monde, il accomplit par son 
anthropologic, c'est-a-dire par la religion qu'il pose, un premier pas vers le 
desenchantement que l'age du soupcon apportera avec l'antihumanisme axiologique 
nietzscheen, le materialisme historique et dialectique marxien ou la psychanalyse 
freudienne. Nous dirions, en guise de conclusion, que si pour Feuerbach la conception 
theologique du monde enchante alienait l'homme en le faisant honorer le sacre, dans la 
nouvelle perspective theorisee dans L 'Essence du christianisme, celui-ci se retrouve en 
decouvrant la veritable conscience du moi uniquement en honorant l'humanite : 
Tot ou tard, l'homme individuel comprend que la conscience qu'il avait 
de son Dieu n'etait au fond que la conscience qu'il a du genre humain ; il 
comprend qu'il peut et doit s'elever au-dessus des barrieres de sa 
mesquine individualite, pour se retremper dans la grandiose idee de 
l'Humanite.110 
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III.L'age du soupcon 
En tant que philosophic de passage, la pensee de Feuerbach agit simultanement 
sur deux plans essentiels : il met fin a la meditation de type rationaliste en rendant plus 
difficile le retour a une conception du monde centralisee, figee, et ouvre la possibilite 
d'une nouvelle perspective. II etablit les bases d'une vision du monde comme 
essentiellement mondain et de Phomme essentiellement humain. Redonner le monde au 
monde, l'hoinme a l'homme et meme redonner a l'homme un monde qui lui avait ete 
enleve avec 1'apparition de la metaphysique chretienne, tel serait le projet moderne de 
ce que nous appelons age du soupcon. En prenant, ou en reprenant les concepts cles de 
toute pensee, cet age typiquement moderne les analyse, les met en question et en 
demontre le caractere relatif. Relatif, premierement parce que la nouvelle perspective 
sur tous les elements centraux reevalue leur place par rapport a la periode premoderne et 
deuxiemement parce qu'ils ne seront plus saisis comme donnes une fois pour toutes en 
tant que piliers forts d'une structure immobile, mais, tout au contraire, ils seront 
toujours en relation, en une relation en tant que possibilite dynamique d'interpretation et 
de sens. Desormais rien - ni meme l'homme - ne se trouvera a l'abri de cette 
dynamique et rien ne saurait se prevaloir d'une place centrale dans l'ordre du monde. 
Saisi lui aussi en relation (avec soi et avec autrui), l'homme ne pourrait non plus 
occuper une place royale dans la pensee ou dans le monde. II est ce qu'il est suite a une 
relation, car c'est elle qui compte le plus pour l'age du soupcon. Certes, la plus affectee 
par ce changement radical de perspective sera la religion, qui tout au long de son 
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histoire avait impose une attitude de soumission aux principes intangibles et immuables 
qui la maintenaient dans la position de monarque absolu du monde. Cependant, pour ce 
qui est de la religiosite et de 1'experience religieuse, la situation est entierement 
differente. Se caracterisant, comme nous l'avons vu dans la premiere partie de notre 
etude, par la spontaneite, le dynamisme et la relation, elles seront en fait liberees de 
1'emprise historique de la religion en tant qu'institution. II ne faudrait pourtant pas 
comprendre par la que le projet s'epuise dans une negation absolue de rinstitution 
traditionnelle du monde : il se propose d'une part la comprehension des assises qui l'ont 
rendu possible (le projet de 'reevaluation') et de l'autre la tentative d'etablir les 
conditions et les presupposees d'une re-creation du monde humain (le projet de 
'transmutation'). 
Nous dirions que malgre 1'acceptation generate identifiant Nietzsche, Marx et 
Freud comme etant les penseurs de la secularisation accomplie, totale et irreversible, ils 
participent en fait, consciemment ou inconsciemment, a une liberation des elements 
religieux jadis accapares, filtres et geres d'une facon hegemonique par le 
communautarisme traditionnellement institue. Leur critique et leur destruction de la 
religion a permis l'apparition des phenomenes religieux que la modernite tardive 
experimentera ulterieurement grace a la possibility donnee a la religiosite et a 
l'experience religieuse de se manifester librement, d'etre experimentees et vecues dans 
d'autres domaines et dans d'autres espaces que ceux qui sont propres a la religion. 
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1. Nietzsche 
Restee inaper9ue par la metaphysique occidentale, la degradation de l'idee de 
Dieu - ou la perte de sa signification - attendait une voix qui puisse la declarer, la 
reconnaitre ouvertement. Cette voix est celle de Nietzsche qui par la proclamation de la 
'mort de Dieu' non seulement choisit d'exprimer ce que jusqu'alors etait inexprimable, 
voire impensable, mais il pose aussi le probleme des implications que cet evenement 
apporte. Nous pourrions dire que son cri interrompt l'histoire de la metaphysique 
occidentale. Etroitement liee au destin du platonisme et implicitement au destin du 
christianisme, vu le caractere platonicien de la metaphysique et de la theologie, la 
metaphysique - qui n'est au fond qu'une onto-theologie - est profondement marquee 
par la rupture que cette declaration comprend : "Le plus grand evenement recent - a 
savoir que 'Dieu est mort', que la croyance au Dieu chretien est tombee en discredit -
commence a etendre son ombre sur l'Europe."1'l 
L'ombre apportee par la nouvelle de la mort de Dieu constitue pour la 
conscience de rhomme europeen - qui est, il faudrait le preciser, une conscience 
eminemment metaphysique par le fait qu'elle presuppose Dieu en tant que causa prima 
ou en tant que principe axiomatique de l'ethique categorique - la negation de son 
fondement et meme plus, elle implique le secouement des normes usuelles de la vie 
sociale et done une mutation historique. 
Subirions-nous trop fortement peut-etre l'effet des consequences 
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immediates de l'evenement - consequences immediates qui pour nous 
autres ne sont, contrairement a ce que Ton pourrait peut-etre en attendre, 
nullement ni affligeantes, ni assombrissantes, mais bien plutot comme 
une lumiere, une felicite, un soulagement, un egaiement, un reconfort, 
une aurore d'une nouvelle sorte qui ne se decrit que difficilement. 
Si les esprits qui ne sont pas encore liberes de 1'influence metaphysique chretienne -
ceux qui pensent encore ce monde comme etant la copie imparfaite d'un monde vrai -
ressentent la 'mort de Dieu' comme un blaspheme, une absurdite ou une ombre sur 
1'Europe, les esprits libres ddnt Nietzsche lui-meme fait partie, voient dans la nouvelle 
selon laquelle le Dieu Chretien et de la metaphysique n'existe plus l'aurore d'un 
nouveau jour, la possibility de nouvelles perspectives pour l'etre et pour la 
connaissance. 
Notre coeur a cette nouvelle deborde de reconnaissance, d'etonnement, 
de pressentiment, d'attente - voici l'horizon a nouveau degage [...], 
voici nos vaisseaux libres de reprendre leur course, de reprendre leur 
course a tout risque, voici permise a nouveau toute audace de la 
connaissance, et la mer, notre mer, la voici a nouveau ouverte, peut-etre 
i n 
n'y eut-il jamais 'mer' semblablement 'ouverte.'. 
Par l'ouverture des horizons, par la fin d'un monde dualiste - monde vrai/monde 
apparent - ou, plus exactement, par 1'abolition de Dieu en tant que valeur supreme, par 
le renversement des anciennes valeurs chretiennes, apparait, s'impose meme, la 
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possibility de la transmutation des valeurs et le renoncement au monde vrai en tant 
qu'espace des valeurs ultimes. Les mots de Zarathoustra lorsqu'il proclame la mort de 
Dieu expriment en fait l'effondrement de toute valeur, de tout ideal et de toute idee : 
avec Dieu, disparait aussi la garantie d'un monde intelligible, de toutes les idees stables, 
y compris celle du Moi. Expression de la crise des valeurs supremes, le nihilisme dans 
son double aspect negatif et reactif deviendrait le destin et la realite du monde 
occidental car, comme le montre Deleuze, il designe deux directions de la pensee 
metaphysique: 
Tout a Pheure on depreciait la vie du haut des valeurs superieures, on la 
niait au nom de ces valeurs. Ici, au contraire, on reste seul avec la vie, 
mais cette vie est encore la vie depreciee, qui se poursuit maintenant 
dans un monde sans valeurs, denuee de sens et de but, roulant toujours 
plus loin vers son propre neant. Tout a l'heure on opposait l'essence a 
l'apparence, on faisait de la vie une apparence. Maintenant on nie 
l'essence, mais on garde l'apparence : tout n'est qu'apparence, cette vie 
qui nous reste est restee pour elle-m§me apparence. Le premier sens du 
nihilisme trouvait son principe dans la volonte de nier comme volonte de 
puissance. Le second sens, «pessimisme de la faiblesse», trouve son 
principe dans la vie reactive toute seule et toute nue, dans les forces 
reactives reduites a elles-memes. Le premier sens est un nihilisme 
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negatif; le second sens, un nihilisme reactif.114 
Si Ton accepte la definition selon laquelle la secularisation n'est qu'un 
eloignement successif d'un ordre onto-theologique et une erosion des valeurs 
chretiennes, nous pouvons affirmer que Nietzsche lui-meme nous offre dans le 
Crepuscule des idoles une vision et une histoire du phenomene de la secularisation. 
Ainsi, la premiere etape de cette histoire commence avec Platon considere 
comme le continuateur direct et plus radical de la vision socratique de la connaissance 
et de la morale. Dans sa tentative de trouver le point supreme soutenant et justifiant 
dans 1'ordre de la connaissance et de la morale 1'edifice metaphysique, il projette 
l'essence au-dela de la contingence en restreignant l'acces au monde superieur ainsi 
cree a quelques privilegies comme le sage, le religieux et le vertueux : 
Le 'mode-verite, accessible au sage, au religieux, au vertueux, - il vit en 
lui, il est lui-meme ce monde. 
(La forme la plus ancienne de l'idee relativement intelligente, simple, 
convaincante. Periphrase de la proposition: 'Moi, Platon, je suis la 
verite'.)115 
La deuxieme etape est celle du christianisme : l'homme espere maintenant avoir 
acces au monde vrai, mais cela uniquement a condition qu'il obeisse aux exigences 
imposees par ceux qui promettent ce monde et qui en ont la cle : "Le 'monde-verite', 
inaccessible pour le moment, mais permis au sage, au religieux, au vertueux ('pour le 
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pecheur qui fait penitence')."116 
Pour Nietzsche, la consequence la plus grave de la morale chretienne - avec le 
pouvoir qu'il offre a l'Eglise et avec l'obeissance qu'elle requiert de ses croyants -
serait la destruction de la grandeur humaine. Comme le remarque Jaspers lorsqu'il pose 
le probleme de Nietzsche et le christianisme, 
L'Eglise apparait a Nietzsche comme l'ennemie mortelle de tout ce qui 
est de plus noble sur terre. A ses yeux, elle propage une morale 
d'esclaves, elle combat toute grandeur humaine, elle est une organisation 
de malades, elle se livre uniquement au trafic de la fausse monnaie.117 
La troisieme etape prend forme autour de la figure de Kant qui, selon Nietzsche 
a reussi a ecarter le platonisme de l'ordre de la connaissance, mais qui pourtant en garde 
une forte influence dans l'ordre de la morale. Le declin de la vision platonicienne 
commence a s'annoncer : "Le 'monde-verite', inaccessible, indemontrable, que Ton ne 
peut pas promettre, mais, meme s'il n'est qu'imagine, une consolation, un imperatif."118 
Le positivisme serait le pas suivant vers l'abolition du 'monde verite'. En 
partant de l'idee selon laquelle tout ce qui est inconnaissable avec les moyens rationnels 
doit etre ignore, les positivistes appliquent la meme pratique et refuse l'idee de la 
transcendance : "Le 'monde-verite' - inaccessible ? En tous les cas pas encore atteint. 
Done inconnu. C'est pourquoi il ne console ni ne sauve plus, il n'oblige plus a rien: 
Karl Jaspers, Nietzsche et le christianisme, (Paris : Bayard, 2003), 11-12. 
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comment une chose inconnue pourrait-elle nous obliger a quelque chose ?..." 
La cinquieme etape serait celle du nihilisme ou le sens se retire de sorte 
qu'apparait la premiere tentative manifeste de supprimer le monde vrai. Ainsi, nous dit 
Nietzsche :"Le 'monde-verite' - une idee qui ne sert plus de rien, qui n'oblige meme 
plus a rien - une idee devenue inutile et superflue, par consequent une idee refutee : 
supprimons-la !"120 
Enfin, le moment de 1'abolition de la transcendance est arrive et la mort de Dieu est 
proclamee: "Le 'monde-verite', nous l'avons aboli: quel monde nous est reste ? Le 
monde des apparences peut-etre? Mais non ! avec le monde-verite nous avons aussi 
aboli le monde des apparences ! "121 
Comme on peut bien le remarquer, ce qui se passe avec l'abolition du monde 
vrai implique aussi une abolition du monde des apparences, ce qui signifie la fin du 
dualisme entame par la pensee platonicienne. Une fois les contraintes imposees par ce 
dualisme ecartees, l'homme se voit enfin libre de creer et de se creer. Le moment du 
createur est venu; l'homme est libre de se realiser soi-meme, c'est-a-dire de ne plus 
jamais projeter son essence, mais de la creer et de la recreer sans cesse, sans barrieres. 
En conclusion, la mort de Dieu represente rant la liberation de la terreur des 
normes - qui desormais ne donnent plus le sens - que la naissance de nouvelles 
possibilites, et Nietzsche devient ainsi le premier philosophe a repondre au defi de la 
secularisation. 
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2. Marx 
Lecteur assidu des ouvres de Feuerbach, Karl Marx y identifie les germes d'une 
critique radicale de la religion et de la societe traditionnelle a partir du concept 
d'homme. Le renversement du rapport homme - Dieu attire son attention et il y voit un 
premier pas dans l'accomplissement d'un projet veritablement humaniste. L'enjeu 
fondamental de tout humanisme antireligieux est d'emblee celui d'un decelement de 
l'essence de rhomme independamment de toute fiction susceptible de Penchainer et de 
la fausser. Preoccupe par la recherche d'une essence de l'homme epuree de toute 
tentation surnaturelle, Marx insiste sur ce que Feuerbach avait deja remarque dans la 
vision religieuse du monde : un eternel processus de falsification de la realite par des 
produits de 1'imagination. Convaincu du fait que demontrer la vraie essence humaine 
implique une position radicale toujours en lutte avec la fausse conscience, expression de 
la mystification par excellence, il apprecie les efforts de demystification constamment 
deposes par Feuerbach afin de supprimer la separation de rhomme de son essence pour 
en finir une fois pour toutes avec son alienation, car : 
La critique de la religion a desenchante l'homme, il va penser, il va agir, 
former sa realite comme fait un homme desenchante et arrive a 
l'entendement dont il etait separe par 1'imagination: il tournera 
desormais autour de lui-meme, c'est-a-dire autour de son veritable soleil. 
La religion n'est qu'un soleil imaginaire tournant autour de rhomme qui 
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n'a pas encore appris a tourner autour de lui-meme.122 
Si aliener 1'homme signifie lui attribuer une origine qui ne lui est pas propre, 
"aller jusqu'a la racine des choses"123 signifie fonder une philosophic pour laquelle 
1'homme soit son propre et veritable soleil, ou bien, pour laquelle "la racine de 1'homme 
c'est 1'homme"124. Si la theorie marxienne se resumait uniquement a cette affirmation, 
alors on pourrait dire a juste titre que Marx n'etait qu'un pauvre epigone de son 
predecesseur, car bien que celui-ci ne la formule pas d'une fa9on aussi categorique que 
le fait Marx, cette idee se trouve a la base de toute son anthropologic. Dans ses Theses 
sur Feuerbach, il demontre pleinement l'insuffisance, le manque majeur de la vision 
feuerbachienne et la presente comme une etape essentielle, mais qu'il faut 
necessairement depasser. Restee dans le champ infertile de la theorie, la conception de 
1'homme ne saurait secouer la tradition chretienne si bien enracinee. Ainsi, pour Marx, 
philosophe engage par excellence grace a ses convictions sociales et politiques, toute 
theorie doit necessairement cultiver des rapports vitaux avec la pratique. La simple 
memorisation philosophique et l'unique espoir dans un avenir radieux dont elle revait 
appartiennent au passe, car desormais il est temps de s'appliquer au travail pratique qui 
est le seul capable d'assurer le progres. Par la, Marx veut dire qu'il est temps que le 
philosophe theorique devienne praticien-philosophe: "Les philosophes n'ont fait 
Karl Marx cite par Ludwig Feuerbach, "L'Essence de la religion", Qu 'est-ce que la religion d'apres 
la nouvellephilosophie allemande, (Paris : W. Remquet et Cie, 1850), 27-28. 
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•I 'ye 
qu'interpreter le monde de differentes manieres, mais il s'agit de le transformer." 
L'acte de penser doit done se trouver en relation directe avec la praxis, car e'est 
elle qui le transforme en pensee active ou, autrement dit, en une pensee absorbee par et 
dans le social: 
Maintenant, que le monde hyperphysique, certe verite transcendante, 
s'est evanoui et evapore a jamais, l'heure est venue pour etablir la verite 
terrestre, le monde naturel et humain, politique et social: voila la tache 
devolue a l'Histoire. La tache de la philosophic qui travaille au service 
de l'Histoire est de continuer l'ouvrage de sa critique: apres avoir 
demasque la figure sacro-sainte dont 1'alienation du Moi egare s'etait 
affublee, la philosophic doit maintenant pousser plus loin, elle doit 
arracher aussi sans retard tous les masques profanes, pour y fletrir encore 
ce qu'elle avait deja fletri plus haut: 1'alienation, 1'aberration du Moi 
egare et devenu etranger a lui-meme : par-la la critique du ciel devient 
une critique de notre terre, la critique de la religion se transforme en 
critique du droit, et la critique de la theologie en critique de la 
politique.126 
Point important de 1'interpretation du jeune Marx, la comprehension du phenomene de 
1'alienation religieuse se dresse en un modele general de toute autre alienation. Celui 
qui est capable de surprendre le secret de 1'experience religieuse comme experience 
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alienante serait aussi capable d'offrir une perspective adequate de la situation de 
l'homme dans la societe moderne. L'experience religieuse quitte ainsi le cercle etroit de 
la conscience individuelle en s'exteriorisant a travers les rapports sociaux. Sans une 
theorie du social, toute hermeneutique du religieux reste au niveau de la simple 
contemplation ou de la speculation metaphysique. Hermeneutique essentielle dans le 
contexte de 1'engagement social, 1'interpretation de l'experience religieuse offre une 
voie d'acces a la comprehension de la structure de la societe et du comportement social 
de l'individu. 
Comme l'homme n'est que "l'ensemble des rapports sociaux" et que "la vie 
sociale est essentiellement pratique"128, ni l'un ni l'autre ne sauraient etre affectes par 
une simple theorie, c'est-a-dire par une critique qui ne se fonde que sur la theorie. A ce 
point, la question a poser serait la suivante : que signifie theorie et pratique pour Marx 
et pour la theorie marxiste? Essentielle pour fonder une nouvelle societe de type 
marxiste, la pratique est rarrachement de l'homme a sa generalite objective. Desormais 
celui-ci n'est place que dans le cadre - subjectif- des relations sociales : 
Le principal defaut de tout materialisme passe - y compris celui de 
Feuerbach - est que l'objet, la realite, le monde sensible n'y sont 
considered que sous la forme d'objet ou d'intuition, mais non pas en tant 
qu'activite concrete humaine, en tant que pratique, pas de facon 
subjective. 
127
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Concevoir F individu dans sa generalite implique son isolement de la societe, tandis que 
pour assurer le progres il devrait y etre integre d'une facon active. Dans cette 
perspective pratique-activiste, le manque le plus significatif du projet expose dans 
FEssence du christianisme serait celui d'ignorer les relations sociales en tant que 
moteur premier et ultime du changement. Ceci faisant, Feuerbach concoit un individu 
abstrait, c'est-a-dire un individu prive de social et de praxis. II est le produit d'une 
forme sociale determinee (la classe bourgeoise) et de sa vision du monde. C'est 
pourquoi pour Marx la creation d'un monde meilleur ne pourrait s'achever qu'a la 
condition qu'une vraie revolution dans la pensee. Le depassement de la pensee 
contemplative et de celle du constat passif vers une pensee active, impliquee dans le 
reel et refletant la realite, impose avec necessite une nouvelle definition de ses concepts 
fondamentaux. Essentielle pour notre analyse sur la religion et sur la religiosite dans la 
modernite serait la re-conceptualisation de la religion en tant que besoin. 
Concue comme phenomene social par excellence, la religion serait pour Marx, et 
ulterieurement pour la plupart des marxistes "le soupir que pousse la creature en 
angoisse, c'est Fame affective et affectee qui appartient a un monde sans coeur, c'est 
enfin Fesprit d'un etat de choses deraisonnables ; elle est Fopium du peuple."130 Cela 
signifierait que la religion apparait comme besoin inherent a un certain contexte social 
et historique. Un contexte ou Fhomme est incapable de reperer la moindre possibilite 
ouverte vers Faccomplissement de soi, ce qui le rend vulnerable devant la promesse de 
la religion. La perspective d'un apres-vie de plenitude rend Fhomme impuissant devant 
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la tentation religieuse du renoncement a soi. La racine de l'alienation, la necessite de 
Papparition de la religion comme une possibilite compensatrice, tangible, justificatrice 
et consolatrice procede done d'une insuffisante maitrise du monde, e'est-a-dire de la 
nature, des relations sociales et politiques, du rapport a soi, etc. Pour que la 
transposition de l'humain dans la sphere de rinhumain effectuee par le renoncement a 
soi soit entierement dechiree, il faudra participer au changement radical, 
revolutionnaire de Tespace social et du contexte historique: "La suppression de la 
religion, de ce bonheur illusoire du peuple, est la condition du veritable bonheur. La 
condition de renoncer aux illusions concernant sa situation, e'est 1'exigence de renoncer 
a une situation qui a besoin d'illusions." 
Seulement lorsque l'homme ne se sentirait plus comme appartenant a un monde 
sans coeur, lorsque l'ordre des choses l'inclurait activement dans la realisation d'une 
societe nouvelle, l'homme pourrait definitivement se debarrasser de la tragique illusion 
religieuse. Annoncant par la necessite du changement le profil, la structuration de 
l'alternative socialiste a la societe inegale, spoliatrice et impersonnelle caracterisant 
1' Occident, la critique de la religion implique et exige une restructuration pratique du 
monde. L'homme ne peut se retrouver que dans la mesure ou il s'affranchit de la vision 
religieuse ; pourtant il ne pourrait la depasser qu'a condition qu'un nouveau monde lui 
garantisse raffirmation de soi en tant qu'homme, en tant qu'etre social disposant de sa 
vie et participant a la vie en commun. Uniquement en tant que maitre de soi et de son 
monde l'individu serait susceptible de posseder les qualites necessaires pour batir un 
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nouvel ordre, un nouveau monde. 
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3. Freud 
Pour la religion, jadis autonome et autosuffisante lors de la creation et de la 
justification de ses principes fondamentaux, l'avenement de l'age du soupcon implique 
une alteration encombrante de la maitrise de ses ressorts les plus intimes. Autrement dit, 
a ses fondements et a ses moyens de justification on attribue une origine qui lui est 
etrangere. Le discours de la religion unitaire et autonome est mis devant le contre-
discours brisant le monopole religieux sur ses propres origines. Suite a cette collision 
entre deux perspectives fortes, l'une appuyee sur la tradition et l'autre sur la puissance 
du questionnement soupconneux, le coeur meme de la construction religieuse du monde 
est brutalement arrache de son corps. II est conteste dans toutes les dimensions qui 
l'avaient caracterise tout au long de l'histoire: la pensee de Nietzsche lui a enleve 
l'argument ontologique et la suprematie morale, Marx lui a eclate la pretention de verite 
social-historique, en 1'attaquant tant sur le plan individuel que sur le plan 
communautaire. Si le marxisme en tant que philosophic du soupcon procedant d'une 
critique social-politique pouvait se designer comme un atheisme historique - et cela 
malgre les nombreux elements messianiques comportes par son projet de renouveau 
social - le freudisme est un type different d'atheisme. En s'attaquant aux memes 
elements qui s'etaient constitues dans les cibles theoriques de ses predecesseurs, 
Feuerbach, Nietzsche et Marx, il s'en distingue d'une part par la methode employee et 
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de Pautre par le but de la destruction de Pimage religieuse. Partageant le meme 
scepticisme a Pegard du religieux, Freud s'applique a Pelaboration d'une science 
capable de creuser dans les profondeurs de la psyche et de trouver ses mecanismes les 
plus intimes. Ainsi on apercoit les conditions favorables a Pappafition tant des 
phenomenes religieux que du desir (purement humain) de se placer dans la proximite du 
sacre. Decidement, la psychanalyse est convaincue qu'une fois le secret de Pinconscient 
revele, la reponse a la question visant P apparition des religions pourrait enfin avoir une 
explication scientifique. La strategic adoptee dans la neutralisation du phenomene 
religieux n'est pas tout a fait etrangere aux efforts des penseurs modernes precedant 
Freud. L'inconscient non plus. Ce que la psychanalyse apporte de nouveau c'est la 
revelation des secrets entourant Pinconscient. Pour Peter Sloterdijk qui, dans La 
Critique de la raison cynique (2000), traite precisement ce probleme, les deux derniers 
seraient en quelque sorte la consequence de Pepoque moderne que Pon designe 
couramment Aufkldrung. Ce n'est pas la psychanalyse qui a decouvert Pexistence de 
Pinconscient. La premiere apparition du theme de Pinconscient daterait de 1784 lorsque 
Chastenet de Puysegur aurait pose le probleme du 'sommeil magnetique', connu 
aujourd'hui sous le nom d'hypnose. C'est de la que la psychologie du rationnel est 
progressivement rongee par le germe de Pinconscient. Sa decouverte marque ainsi la fin 
de deux grandes directions dans Pinterpretation de Pexistence psychique de Phomme : 
la premiere serait, comme nous Pavons dit, celle de la psychologie rationnelle et la 
deuxieme - extremement importante pour notre approche - celle des interpretations 
sacrales, religieuses. Si jusqu'au debut du vingtieme siecle les attaques contre les deux 
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n'etaient que peu significatives ou peu soutenues, avec la psychanalyse on assiste a la 
revelation du mystere, jusqu'alors considere le plus couramment comme sacre, de la 
religion et de 1'experience religieuse: les deux ne sont en fait que la projection 
inconsciente des drames et des desirs individuels pour Freud ou collectifs pour Jung. 
Ainsi, dans et par la religion, rhomme braque sur deux aspects essentiels de son 
existence, la paix interieure et l'accomplissement de ses desirs les plus profonds. Vouee 
"a nous apaiser les souffrances et les manques imposes a l'homme par la vie civilisee en 
commun"132, la religion serait une sorte de placebo socioculturel agissant comme 
autosuggestion collective. En laissant l'impression de resoudre les problemes sociaux, 
la religion illusionne l'homme et aggrave la crise : plus l'humanite croit en forces, en 
pouvoirs surnaturels, plus elle s'eloigne de la realite. C'est en fait de la que decoule le 
premier et le plus important argument de la critique que la pensee du soupcon dresse 
contre la religion: la formation d'une image deformee et artificielle du monde et de 
rhomme. Comme la prise de conscience religieuse est avant tout une fausse conscience 
(c'est-a-dire une conscience sans support dans la realite), elle illusionne rhomme en lui 
indiquant un chemin qui ne lui appartient pas et qui ne pourra jamais etre le sien. Par 
consequent, en s'engageant a une resolution des problemes sociaux, la religion ne fait 
que deformer la realite par la transposition du domaine humain dans le registre de 
Pirreel et de 1'imagination. La realite est mystifiee selon le besoin de consolation que 
1'homme manifeste dans le quotidien. Conformement a la theorie freudienne, la religion 
serait une illusion apparentee a la nevrose obsessionnelle. Les deux renversent le 
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rapport entre le principe du plaisir et celui de la realite par le renoncement a l'exercice 
de Finstinct en faveur d'une possible vie future. Pour argumenter cette analogie qui "est 
si complete qu'on pourrait parler d'identite"133, Freud s'appuie sur la theorie du refoule. 
Selon lui, on assiste dans les deux cas au retour (total ou partiel) du passe, c'est-a-dire 
du refoule. Ce qui est important ici pour la psychanalyse, serait le fait que chaque 
morceau de passe revenant dans la conscience exerce une influence incomparablement 
plus forte que les autres forces agissant sur les masses. Cette influence presente un 
aspect cache effrayant pour la pensee du soup9on; celle-ci serait la pretention de verite 
ultime et absolue. Comme cette verite (qui malgre sa pretention de verite absolue n'est 
au fond qu'un morceau de verite oubliee) a subi des deformations inimaginables, elle 
est rapprochee a la psychose, ou autrement dit a la folie delirante des psychotiques : 
"Nous devons conceder aussi aux dogmes des religions un tel contenu de verite que 
nous devons nommer historique; les religions portent en elles des symptomes 
psychotiques." 134 
Dans son livre Malaise dans la civilisation, Freud tranche le probleme des 
religions plus brutalement en disant que "toutes les religions doivent etre considerees 
comme des delires collectifs"135. La religion est pour la psychanalyse ce que Freud 
designe comme Wahn, c'est-a-dire delire ou illusion. La traduction du mot en francais 
ne pouvant pas garder 1'ambivalence du mot allemand, il devrait etre compris ainsi: "II 
designe ce qui est l'objet du desir, con9u tantot comme illusion paisible, tantot comme 
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aspiration pathologique vers quelque chose d'irreel" 
Les individus mis devant des obstacles majeurs ou des situations limites 
auxquels il n'y a aucune solution raisonnable se creent des chimeres qu'ils projettent 
dans une realite qu'ils saisissent comme trop difficile a affronter. Nietzsche, dont 
1'influence sur Freud est evidente, avait deja remarque auparavant, dans son ouvrage Le 
Crepuscule des idoles, ces memes mecanismes psychologiques lorsqu'il rattachait 
1'adhesion de l'individu a la religion et a la croyance en Dieu au sentiment de puissance 
et, par consequent, au confort qui en resulte. Car la foi en Dieu confere aux faibles tant 
la sensation de plenitude que celle de puissance necessaire pour parvenir a un etat de 
paix interieure. Pour Freud, c'est la que se trouve le danger le plus redoutable emane 
par la religion. De ce desir de paix interieure et de la force acquise par l'individu a 
travers cet exercice imaginaire qu'est la foi apparaitrait la possibility de confondre le 
plan imaginaire avec le plan reel - comme c'est aussi le cas des delires ou les fantasmes 
remplacent la realite. 
En ce qui concerne l'origine du phenomene religieux en general, Freud se 
maintient dans une position scientifique, sans cependant se limiter a la science a la 
naissance de laquelle il avait participe. Ainsi, comme le remarque bien Ricceur, il se 
cree, comme Nietzsche d'ailleurs, 
une sorte de hermeneutique tout a fait differente de la critique de la 
religion enracinee dans la tradition de l'empirisme britannique ou du 
positivisme francais. [Les deux, Nietzsche et Freud] ont cree une 
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nouvelle sorte de critique, une critique des representations culturelles 
considerees comme des symptomes deguises du desir et de la crainte. . 
L'origine de la religion n'est plus saisie dans le domaine du sacre, elle devient profane 
et fait partie de l'ordre humain. C'est dans ce point de la pensee freudienne que se 
justifie l'appartenance de l'auteur a la lignee des penseurs de la secularisation. En 
concevant les elements religieux et l'espace religieux en general comme ayant leur 
source dans le profane, et meme plus que cela, comme etant lies au processus de 
substitution renvoyant a la figure cachee du pere, c'est-a-dire au complexe d'Oedipe, 
Freud abandonne toute explication de la religion dans des termes religieux. Sa theorie 
met en lumiere la dimension culturelle et collective de l'origine des religions. 
Desormais cette origine ne s'attache plus a un exterieur transcendant, ni meme a un 
exterieur tout court, mais elle est un element intrinseque des profondeurs du psychisme. 
Le complexe d'Oedipe, en tant qu'ensemble d'elements psychologiques structures 
autour du phenomene central de la sexualite infantile, se presente comme etant 
essentiellement individuel. Pourtant dans ce complexe personnel on pourrait entrevoir le 
modele d'un complexe collectif appartenant a l'archeologie de l'humanite. En 
consequence, 1'institution de la religion serait rattachee au meurtre originel, ancestral, 
du pere dont le sentiment de culpabilite ne serait efface qu'avec 1'intervention de la 
religion. Dans son essai sur Leonard de Vinci, Freud avance encore une raison pour 
laquelle le complexe d'Oedipe serait la base de toute religion : 
La psychanalyse nous a appris a reconnaitre le lien intime unissant le 
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complexe paternel a la croyance en Dieu; elle nous a montre que le dieu 
personnel n'est rien d'autre, psychologiquement, qu'un Pere transfigure. 
[...] Dans le complexe parental nous reconnaissons ainsi la racine du 
besoin religieux. Dieu juste et puissant, la Nature bienveillante nous 
apparaissent comme des sublimations grandioses du pere et de la 
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mere. 
Par la position du complexe d'Oedipe a la base de cet edifice de l'humanite qu'est la 
religion, la psychanalyse transforme le fait religieux en besoin de religieux, c'est-a-dire 
en un besoin ne suite a l'apparition du sentiment de culpabilite. La religion serait ainsi 
vouee a proteger l'liomme contre la nevrose individuelle ; elle le "decharge du 
complexe parental auquel est attache le sentiment de la culpabilite et elle le resout pour 
tous."139 
Ce n'est que plus tard, dans son dernier ouvrage que Freud consacrera un livre 
entier a la religion. Dans L 'Homme Mo'ise et la religion monotheiste, ceuvre synthetisant 
les traits essentiels de sa pensee, il s'applique a la determination des etapes principales 
de devolution religieuse. Selon lui, avant l'apparition du monotheisme, de la religion 
centree autour d'un Dieu unique omnipotent, la religion avait passe par de nombreux 
stades preliminaires, premierement par celui du totemisme, ensuite par le culte 
matriarcal et finalement par celui du henotheisme. Quant au monotheisme, il differe des 
religions primitives non seulement par sa forme et sa structure, mais aussi par le fait 
qu'il est fonde sur le peche originel. Dans la vision freudienne, la mort du Christ ne 
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serait qu'une repetition du geste d'Oedipe. Une repetition inversee, evidemment, car 
avec Papparition de la figure de Saint Paul la mort du pere est substitute avec celle du 
fils. La mission christique est avant tout celle d'expier l'humanite du peche originel. Or, 
pour Freud, ce sacrifice de soi doit etre necessairement en vue de 1'expiation d'un acte 
meurtrier, qui symboliquement n'est autre que le meurtre du Pere. La communion 
chretienne n'est, a son tour, qu'une autre suppression du Pere, c'est-a-dire une 
repetition de l'acte ayant besoin d'expiation. La vie religieuse comme telle n'est qu'une 
longue suite d'expiations, ce qui signifie pour Freud un retour culturel du refoule, un 
retour du geste originel. 
II y a done deux aspects essentiels de 1'experience religieuse - le contenu et le 
souvenir du contenu - qui rendent possible le retour du refoule. Le premier element 
conditionne le second, car pour avoir un retour du refoule, c'est-a-dire pour avoir une 
religion monotheiste, il faut avoir avec necessite un evenement traumatisant qui le 
genere. Selon la pensee freudienne, il n'y aurait done pas de monotheisme sans une 
serie de peres reels rues par des fils reels ni sans un geste ayant besoin d'expiation ou de 
consolation : "Je n'hesite pas a affirmer que les hommes ont toujours su qu'ils avaient 
un jour possede et assassine un pere primitif."140 
Avec 1' apparition de la psychanalyse, 1'interpretation traditionnelle de 1'experience 
religieuse a subi une mutation radicale : d'une relation generatrice et porteuse de sens 
entre l'infini et le fini elle est reduite a une fine strategic consolatrice ou l'infini perd sa 
position de but supreme et se transforme en un simple acteur dans le jeu des besoins 
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humains. Le sens de l'experience religieuse n'est done plus le rattachement du fini a un 
ordre infini procedant d'une force transcendante unique et absolue. Elle est, suite a 
1'interpretation psychanalytique, une experience finie du fini, une experience du fini 
avec et dans rimmanence. 
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Troisieme partie : Tentatives de recuperation du religieux 
I. Un diagnostique de la situation religieuse moderne 
II y a en general deux attitudes devant le debat complexe lance par la 
secularisation : il y a d'un cote ceux qui acceptent et analysent la derive de la religion et 
de l'autre ceux qui nient vivement la possibilite meme de discuter d'un certain echec 
irreparable de la religion. 
Les premiers sont ceux qui voient le phenomene de la secularisation comme 
inevitable, comme etant une consequence de 1'apparition de la modernite. Fondee et 
developpee a partir de la rationalisation, de 1'industrialisation, de la capitalisation - et 
implicitement du choix personnel et de 1'emancipation de l'individu - , de la 
bureaucratie et du developpement des communications (selon Inglehart), la modernite 
entraine une desagregation de l'ancien ordre, desagregation percue soit comme rupture 
radicale soit comme distance, plus ou moins grande, par rapport a la transcendance et 
par rapport a 1'institution vouee a gerer les relations avec le divin et avec les 
semblables. 
Le deuxieme groupe, celui qui inclut une grande partie du clerge et des 
theologiens, se defend en appliquant essentiellement deux tactiques: l'une ayant 
comme source le jugement moral et l'autre connexe a la theorie de la connaissance. Le 
refus du discours sur la modernite et de la secularisation consiste soit en un refus 
axiologique soit en un refus cognitif. D'ou il resulte comme consequence logique 
121 
directe la necessite de creer au moins deux formes de defense dont l'une serait Pattaque 
directe de la modernite classified d'emblee comme etant destinee a sa perdition puisque 
corrompue, superficielle, contagieuse, etc. - ce qui n'est, par extension, qu'une facon 
indirecte de nier la secularisation; 1'autre maniere serait celle de la negation ouverte et 
indiscutable de la modernite qui n'est autre chose qu'une simple illusion de ceux qui se 
limitent a la critique des Lumieres. Tel serait le contexte general des positions 
embrassees par le clerge dans le cas de la secularisation. Ce n'est que tres rarement que 
Ton y retrouve des attitudes comme celle de Norman qui, en peignant la situation en 
Angleterre, rend public le diagnostique d'une Eglise deboussolee dans un Occident 
egalement deboussole. Tout en faisant partie de l'Eglise, il accepte le debat sur la 
secularisation et assume le fait que la situation actuelle est due en grande partie a 
l'attitude et a l'engagement du clerge : 
The secularisation of the culture has no special appeal in society. .It is 
occurring not because of the intellectual sophistication of the critics of 
religion, nor because it is popular, nor because the alternatives are full of 
allure. It is happening because Christian leaders themselves have 
reinterpreted their own faith in terms of secular moral enthusiasms 
and are left with little to say either to the thinking classes or to the 
masses which is distinctive or, come to that, particularly religious.141 
Malgre le dedit generalise d'une telle responsabilite de la part des theologiens et 
du clerge actuel, il faudrait reconnaitre que le probleme de la secularisation et de 
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l'Eglise s'est pose deja vers la fin du XIX'6me siecle, lorsque la theologie liberate 
allemande avait fait son apparition. En plus, de nos jours, la simple observation de la 
situation de fait nous laisse entrevoir la perspective d'un compromis - qui ne manque 
pas d'importance dans notre etude - entre la religion, l'Eglise et la modernite. Pourtant 
a quel prix et dans quelles conditions se ferait cet amenagement d'un espace commun? 
L'armistice s'entrevoit sans trop de difficulte lorsque Ton pense aux sacrements 
d'aujourd'hui. Que Ton analyse le bapteme, le mariage les funerailles ou la confession 
peu importe, car dans tous les quatre les preuves sont pleinement presentes. Recourons 
done a une definition officiellement reconnue du sacrement comme par exemple celle 
qui est offerte par le Diocese de Nancy : 
Le sacrement est une rencontre qui engage Dieu et les hommes. 
C'est pourquoi, tout au long de notre vie, et selon diverses modalites, 
l'Eglise nous offre ces rendez-vous privilegies avec Dieu. Les sacrements 
font partie de la vie des Chretiens.142 
Desormais les manages sont devenus plutot de beaux spectacles emouvants auxquels on 
participe sans trop penser a sa valeur initiatique ; les confessions qui les precedent sont 
de petites seances d'education civile ou les arguments apportes par le pretre qui les 
dirige sont plutot des arguments terrestres, assez eloignes des preceptes Chretiens. Les 
funerailles sont devenues, comme le dit Norman, des seances de consolation en groupe 
et oublient 1'aspect fondamental de ce rituel, celui de preparation pour le jugement 
http://catholique-nancy.cef.fr/spip/Les-sacrements 
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divin.m Si les peches sont restes les memes, les raisons pour lesquelles il faudrait s'en 
garder ont change : desormais ce n'est pas bien de tuer ou de voler parce que les deux 
sont des gestes antisociaux et fumer n'est pas bon pour la sante. Pour continuer l'idee de 
Norman, la secularisation n'est pas uniquement le 'Cheval de Troyes du politique', ni 
des critiques intellectuelles, mais elle est devenue l'element central de la pensee 
chretienne moderne qui juge l'existence a partir des criteres du bien-etre. Ainsi, les 
Chretiens et le clerge d'aujourd'hui suivraient constamment l'interet personnel pour 
atteindre le bien-etre qui gouverne la vision du monde, le rapport a soi et, evidemment, 
les relations inter personnelles : "Secularism now is the recognition as quintessentially 
Christian of the priority of welfare materialism - which now describes such theoretical 
thinking about the conduct of public affairs as exists."144 La bonte merae est pensee en 
termes de possibilite d'acceder au bien etre : elle est jugee, comparee et finalement 
declaree efficace ou pas dans le chemin a parcourir afin de se procurer le welfare dont 
parle Norman. 
Nous dirions que dans cette perspective la religion conventionnelle souffre elle 
aussi le merae processus d'analyse verifiant avec une objectivite methodologique les 
avantages possibles d'y croire. En fait, il semble que l'existence tout entiere se moule 
en Occident sur les criteres d'un marche des valeurs. Un marche ou les valeurs les plus 
avantageuses sont les plus appreciees et les moins, disons, productives sont soit 
abandonnees soit vendues moins cher. Un marche aux echanges auquel l'Eglise, non 
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seulement participe, mais selon lequel elle s'invente et se reinvente. Elle se reinvente en 
empruntant des idees modernes qu'elle adapte, paradoxalement, selon les necessites de 
1'epoque. En consequence, elle finit par adopter des idees modernes qui auparavant 
etaient la cible la plus visee par le christianisme - comme par exemple, 1'autonomic 
individuelle, le bonheur terrestre et tous les moyens qui servent a son accomplissement. 
Les transformations essentielles subies par l'Eglise pourraient ainsi s'expliquer par la 
dynamique du marche, en fonction de laquelle les vertus chretiennes se presentent au 
public. 
Si dans le contexte de la societe actuelle, pluraliste sans doute, les horizons de 
1'immanence se sont ouverts, estompant ainsi progressivement la croyance dans les 
forces surnaturelles, l'Eglise se voit dans l'impossibilite non seulement d'attirer de 
nouveaux adherents, mais aussi de garder ses membres. Que faire devant le danger de la 
religion privee ? Que faire devant le danger de la religion civile ? Voici les deux 
questions fondamentales de l'Eglise d'aujourd'hui. 
Mise devant un probleme vital comme celui de la 'privatisation' de la religion 
qui elimine l'Eglise du champ public, la derniere se voit obligee de trouver la solution la 
plus viable : elle doit se reinventer en employant les moyens les plus efficaces. Par 
consequent, afin de se redefinir, elle choisit la voie secularisee du marche et de la 
concurrence. La religion serait ainsi lacee sur le marche (selon Berger et Luckmann145) 
voir : Peter Berger et Thomas Luckmann, Archive de Sociologie des religions," (1967), "Aspects 
sociologiques du pluralisme". 
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et deviendrait publique (selon Casanova146). 
Quoique le terme marche ne soit pas 1'option directe et explicite de Norman, 
cette idee n'est aucunement etrangere a son texte. Nous dirions meme, que par la facon 
dont il decrit 1'adaptation continuelle de l'Eglise aux necessites materielles de la 
societe, il decrit la situation theorisee par les penseurs du choix rationnel: les causes de 
la secularisation ne sont ni intellectuelles, ni sociales. Elles se trouveraient plutot dans 
la soumission de 1'elite religieuse devant 1'esprit de negotiation des valeurs qui 
caracterise la modernite - voila l'idee partagee aussi par Norman. Pourtant, lorsqu' il 
s'agit des effets produits par et suite a la suprematie des valeurs commerciales, ou 
mieux, negociables, les deux theories se separent nettement: les conclusions tirees par 
Norman ne nous permettant plus cette comparaison. Si les theoriciens du choix 
rationnel ne donnent pas necessairement une connotation negative a la prevalence du 
marche dans la societe moderne, pour le theologien Anglais la situation est loin d'etre 
tolerable. 
Religion in the 1980's 'went public' in a dual sense. It entered the 'public 
sphere' and gained, thereby, 'publicity' [...] The unexpected public 
interest derived from the fact that religion, leaving it's assigned place in 
the private sphere, had thrust itself into the public arena of moral and 
political contestation. Above all, [...] developments gave religion the 
kind of global publicity which forced a reassessment of its place and role 
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in the modem world.147 
Une publicite qui, selon Casanova, ne fait que garantir le maintien de la religion dans la 
modernite par la de-privatisation qu'elle produit, mais qui pour Norman signifie non 
seulement une trahison par rapport au christianisme originel, mais aussi Pimpossibilite 
- au moins momentanee - de renouer les relations avec la tradition. Pour lui, la religion 
devrait se conserver avec et par ce qu'elle est, sans avoir besoin du marche ou de la 
publicite. Toute adhesion a une telle sphere impliquerait done non seulement les divers 
roles qu'elle devrait assumer dans la societe, mais aussi le noyau des principes selon 
lesquels celle-ci agit. La religion se lance dans cet espace comme offre (en termes 
d'echange), l'Eglise administre sa relation avec le public et le public place la demande. 
En faisant ainsi appel a une autre instance - la demande - afin de se definir, la religion 
et implicitement l'Eglise aussi perdent le caractere autoreferentiel qui a fonde son 
l'identite. Elle n'est plus que l'instrument de l'humanisme, les valeurs chretiennes 
authentiques ayant du mal a penetrer l'espace social. En consequence, elle a 
progressivement perdu sa propre influence morale et propage une ethique profondement 
humaniste - processus souvent nomme transposition, a partir de la theorie de 
Dobbelaere: 
"The Church in Western world is rapidly reinventing itself as the the 
ethicising handmaiden of the aspirations of secular Humanism." 
"The age has made humanity its god, and far too many who are called as 
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Christians have allowed themselves to accept the human agenda as a 
reliable embodiment of the message of Christ."149 
Le probleme ne serait pas uniquement celui de Palienation evidente, de nos jours, de la 
religion et de l'Eglise, mais aussi l'avenement de ce que nous appellerons le monopole 
de Phumanisme sur le marche. Malgre la multitude des valeurs qui nous entourent en 
cette epoque de Vheresie (comme ouverture du Weltanschauung, dans le sens propose 
par Berger dans L'Imperatif heretique), le marche est assez appauvri, car sa source 
d'approvisionnement reste toujours la meme. L'origine des diverses valeurs qui 
envahissent la realite moderne de facon que le choix semble incommensurable n'est 
autre que rhumanisme. L'humanisme, dans sa forme actuelle de materialisme du bien-
etre, jadis l'ennemi le plus redoutable de la religion, s'installe dans la position 
privilegiee d'unique producteur des valeurs proposees au public. C'est pourquoi, 
Norman n'hesite pas a exprimer ouvertement sa crainte a l'egard du possible 
totalitarisme du bien-etre, de rhumanisme materialiste qui, depuis son apparition, a 
graduellement etouffe toutes les autres ideologies incapables de suivre la dynamique de 
1'efficacite des valeurs. Pourtant, cette crainte devant un present alarmant aux yeux du 
theologien anglais, ne devrait jamais etre prise pour un pessimisme visceral. En fait, 
l'auteur de la Secularisation est plutot optimiste en ce qui concerne l'avenir du 
Christianisme et de l'Eglise. Le peu de vrais Chretiens, comme il les appelle, ont de leur 
cote les facteurs decisifs capables de restaurer le regne du Christianisme en Occident 
dont le plus important serait la chance immense de retrouver la place de l'ancien edifice 
128 
religieux encore inoccupee. Pour combien de temps encore ? On ne saurait repondre 
facilement a cette question, pourtant la communaute religieuse espere, comme Norman 
d'ailleurs, que la religion telle qu'elle a ete con9ue originellement est vouee a durer et a 
surmonter les difficultes causees par les diverses mutations, par les innombrables 
demembrements qui l'ont atteinte. Cet espoir ainsi que la croyance en un tel projet 
restent pourtant au niveau d'une option personnelle et comme notre intention est loin de 
la presentation des diverses croyances personnelles, nous allons reduire cet aspect a une 
formule simple et breve. 
Que Ton approuve ou que Ton conteste la necessite et les implications profondes 
d'un tel effort de reconstruction, une chose est certaine pour Norman: la reussite et 
l'echec ne dependent pas essentiellement de l'exterieur (qu'il soit espace social-
politique, intellectuel etc.), mais de l'interieur, c'est-a-dire de l'attitude des peu d'elus a 
mener a bout cette tache. Les derniers auraient done les elements fondamentaux pour 
reussir et e'est a eux de faire le premier pas ou de continuer a demeurer dans cet etat de 
secularisation interne de I 'Eglise (saisie comme plus redoutable pour la religion que la 
secularisation comme telle - qui ne serait, la, rien de plus que l'apanage d'une classe 
assez reduite, celle des intellectuels). 
Nous jugeons necessaire de conclure par l'idee que dans cette perspective le 
destin ne connait point de voie moyenne, il se jouerait entre deux cartes : celle du 
triomphe et celle de l'autodestruction. 
Avec une franche amertume, Norman saisit les symptomes de la modernite 
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tardive que la plupart des auteurs ayant pense le phenomene de la secularisation avaient 
d'ailleurs exposes dans leurs oeuvres. Pourtant, la difference entre lui et les autres se 
manifeste dans la position de sa pensee dependante de la fonction qu'il exerce, celle 
d'homme de PEglise. Ainsi, la sacralisation des valeurs purement humaines (comme le 
bien-etre) et l'liumanisation des valeurs chretiennes (comme la spiritualite, l'amour 
d'autrui ou la misericorde, par exemple) recoivent toutes une autre teinte. 
L'engagement spirituel de Pauteur affecte ainsi le degre d'implication dans ce probleme 
epineux qu'est celui de Phumanisme. Pour lui, comme pour Mgr. Lustiger, 
l'engagement signifie implication et surtout effort de comprehension. 
En partant d'une connaissance et d'une formation theologique qui lui permet de 
mouvoir sans difficulte dans le domaine de Porigine et des principes du christianisme, il 
s'aper9oit que les differences au niveau d'un contenu plus ou moins relatif, ne suppose 
guere de differences majeures au niveau des manifestations et des mecanismes de 
fonctionnement. Quel que soit done le contenu - que ce soit Dieu ou que ce soit 
Phomme - les mecanismes de fonctionnement des deux ne sont pas aussi eloignes que 
le clament et Phumanisme et les theologiens. 
Une premiere remarque vise le probleme central du christianisme qui se trouve 
aussi - par pure coincidence? - au centre de la doctrine humaniste, celui de l'amour 
d'autrui et, implicitement, celui de la morale : 
Thus a secularised version of the love of neighbour is released from the 
constraints of an articulated moral system - least of all from one claimed 
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to be of divine origin - and elevates human need as a sovereign principle. 
[...] Humanism, however, in whatever guise it presents itself, is about the 
sovereignty of humanity and its imagined needs, and not about the 
demands of God at all. It is not only inherently an enemy of authentic 
Christianity, but also its probable successor. 15° 
II est certain que pour pouvoir discuter de rhumanisme en tant que successeur du 
christianisme traditionnel, il faudrait accepter la supposition que les similitudes entre les 
deux fonctionnements sont incontestablement visibles. Pour ce faire nous devrions, sans 
doute, revenir sur nos pas et presenter les traits essentiels de l'individualisme. 
Souvenons-nous done du debut des annees '60, lorsque l'ethique de l'authenticite s'est 
bel et bien enracinee dans les societes occidentales. Ce mouvement, autoproclame de 
liberation spirituelle prechant le libre choix des formes spirituelles et la quete 
personnelle ne serait-il pas une nouvelle forme de religiosite se dressant sur l'individu 
et sur une certaine forme de responsabilite envers soi-meme et envers les autres? 
The concept of 'spirituality' itself is an indicator of what has happened. 
Once the word was used solely in relation to the human capacity to enjoy 
a communion with the divine. Now it is employed to describe merely 
human aesthetic or emotional experience, the celebration of human 
artistic or literary accomplishment, an exposition of the finer qualities of 
individual perception of creativity. The retention of the word 
150
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'spirituality' in a secular understanding is thus itself very suggestive.151 
En effet, tres suggestive cette presence temoignant de la conservation des valeurs 
religieuses meme dans les endroits apparemment les moins sensibles a la religiosite. 
Meme si l'inevitable erosion des valeurs religieuses dans la societe moderne a change 
profondement la direction et la manifestation de la spiritualite - qui dans la societe pre-
moderne impliquait la participation totale et inconditionnee de l'etre a une communion 
avec le sacre - , la mutation produite ne consomme point son substrat religieux dans la 
modernite. Et ce n'est pas pour rien qu'elle s'est conservee en litterature et en art, 
puisque ce sont les deux domaines ou la religiosite demeure encore dans des formes, 
des significations et des manifestations d'une diversite inimaginable. En plus, les 
formes artistiques represented une partie importante de la nouvelle ethique apportee par 
la modernite tardive, celle de l'authenticite, et meme de l'autre ethique, celle qui, selon 
Ferry, caracteriserait nos jours, celle de r"apres-devoir" . En fait, c'est dans ces 
formes-la que ces ethiques s'epanouissent et ce sont plutot elles que 1'homme moderne 
considere comme authentiques ; le contraire de cette affirmation n'en serait pas moins 
vrai lorsque Ton pense a la connexion, soulignee par Taylor dans sa re-visite de l'oeuvre 
de William James sur William James, entre le mouvement romantique et 1'apparition de 
l'expression manifeste de cette authenticity et meme apresTeffacement du romantisme 
comme courant, cette quete a continue et continue de representer le refuge de beaucoup 
d'artistes, surtout de ceux qui se trouvent impuissants devant une societe dite de 
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consommation: 
If we move from these external facts about postwar consumerism to the 
self-understanding that went along with them, we see a steady spread of 
what I have called culture of 'authenticity'. I mean the understanding of 
life that emerged with the Romantic expressivism of the late eighteenth 
century, that each of us has his or her own way of realizing one's own, as 
against surrending to conformity with a model imposed from outside, by 
society, or the previous generation, or religious or political authority. [...] 
But it is only after the Second World War that this ethic of authenticity 
began to shape the outlook of society in general. 
Ainsi, dans sa tentative de se detacher de l'autorite et de l'inauthenticite, 
l'homme se cherche et se recherche, pour ainsi dire, en reprenant l'idee nietzscheenne 
ayant fait une folle carriere au vingtieme siecle, en vue de l'autocreation. Etant libre de 
choisir son propre chemin d'epanouissement, il peut se trouver dans des formes 
originales et, evidemment, personnelles. Car cette recherche ne peut s'effectuer qu'en 
suivant et respectant les exigences et les attentes personnelles de chacun et surtout 
celles de 1'autonomic du geste. 
Mais la presence de la spiritualite, comme forme essentielle de la creation 
artistique et comme morale de differentiation, n'en constitue qu'une partie - essentielle, 
il est vrai, mais pas suffisante - de la religiosite cachee derriere l'humanisme; nous 
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avons aussi un autre element qui participe a la decouverte de ce que Ton nomme 
generalement nature ambigue de l'humanisme. II s'agit ici de la regie d'or de 
l'humanisme qui n'est en rien etrangere a l'espace religieux. Cette regie serait celle de 
l'amour ou mieux, celle du respect du semblable. Bien qu'eloignee comme raison 
d'etre, s'il nous est permis d'utiliser cette expression, par rapport a la maxime 
chretienne, celle-ci est generee et genere a son tour des lois et des normes vouees a 
servir le principe souverain garantissant l'autonomie et le bien-etre {the welfare) de 
l'homme. Meme les humanistes les plus radicaux pour lesquels la grandeur de l'homme 
serait l'unique transcendance (dans 1'immanence, evidemment) et pour lesquels l'idee 
du peche originel se trouvant a la base du christianisme, leur suscite une vehemence 
inimaginable, soutiennent que 1'abandon, meme partiel, des prescriptions morales de 
l'amour pour autrui entrainerait une suite de relations sociales foncierement malsaines 
qui mettraient en peril la societe en son entier. On remarque facilement ici la presence 
d'une autre influence chretienne : celle la bonne et de la mauvaise voie. Ainsi, suivre la 
premiere voie apporterait a la fois la garantie de la perpetuation de l'ordre social et la 
defense des conditions propices aux progres et a l'accomplissement de chaque individu, 
tandis que la deuxieme voie signifierait decomposition du statut humain et injustice 
sociale: 
The horrific effects of human wickedness can be attributed by Humanists 
in large measure to the selfishness of particular social classes or 
economic systems, thereby rendering the concept of inherent depravity 
obsolete ; and the sacralising of welfare provision and the cultivation of 
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what are now called 'caring' attitudes assume quasi-sacramental status in 
the new Religion of Humanity.154 
Malgre Pelimination des forces surnaturelles en faveur de Phomme et de la 
morale chretienne en faveur de la morale du besoin et du bien-etre, cette forme 
d'humanisme garde encore les idees de base du christianisme et ne saurait se presenter 
sous une autre formule que celle de Feuerbach. Ainsi rhomme deviendrait Dieu pour la 
religion de I'humanite. Sans doute, une religion en combat permanent avec la forme 
traditionnelle representee par l'Eglise, devrait desormais gerer de nouveaux rapports a 
autrui et, implicitement, une nouvelle ethique surtout si l'on estime que 1'ethique de 
l'authenticite serait perimee vers la fin du XXdme siecle. Pourtant, a un regard attentif 
autour de nous, il n'est pas impossible de retrouver encore des attitudes qui pretendent 
etre a la recherche d'une certaine authenticity, d'une certaine existence unique. 
"Devenir heureux", "se chercher", "etre different", "suivre son chemin", "decouvrir ce 
qui git en nous" etc., voici quelques imperatifs qui ne laissent aucun signe 
d'amollissement. lis nous entourent et nous les retrouvons du coin de la rue jusqu'au 
centres, dits elitistes, de la societe. Et comme ces cas ne sont pas suffisamment rares 
pour les ignorer, nous dirions que l'effacement en puissance de cette ethique n'entraine 
pas avec soi - au moins pour le moment - la disparition de ce qui pourrait etre designe 
comme 'culture de l'authenticite'. Une culture cotoyant les autres cultures des societes 
qui se definissent comme pluralistes, une culture dans la culture de masse, ou, mieux, 
une culture comme alternative a la societe de masse. 
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Non, justement, elle ne disparait pas; elle se transforme et parfois debouche 
dans l'individualisme le plus brut possible ou elle s'abandonne a des formes et a des 
experiences religieuses complexes. Mais tout cela, pourvu qu'elles soient, comme le dit 
Ferry et le suggere d'ailleurs Norman aussi, le resultat d'un choix et d'une reflexion 
personnelle et qu'elles agissent d'une facon personnelle en repondant aux exigences et 
au bien-etre de l'homme ; pourvu qu'elles n'expriment pas de pretentions d'autorite 
tyrannique ou objective aupres de la nouvelle figure de l'homme. On assiste, depuis 
l'essor considerable de la conception humaniste, a une multiplication des formes 
religieuses, qui ne sont pas survenues, pour la plupart tout simplement comme une suite 
a Pouverture de 1'horizon religieux apres la pluralisation. Elles ne seraient pas apparues 
s'il n'y avait pas eu une demande, un besoin de religieux. 
Ceci equivaut a une affirmation du genre : croire en un humanisme qui puisse 
eliminer entierement les traces de transcendance ou d'experience religieuse afin 
d'accomplir une "parfaite immanence a soi"155 ne signifierait qu'une pure et simple 
illusion produite par un orgueil incommensurable qui, a son tour, est produit par un 
individualisme extreme. Les mutations du religieux ne l'empechent aucunement de 
subsister. Elles ne le detruisent pas. II passe plutot, pour emprunter l'expression de 
Ferry, en lavaV de l'ethique. Et s'il fallait chercher la cle des 'morales a venir', [...] 
"c'est dans ce passage de l'amont en aval, du theologico-ethique a l'ethico-religieux"156 
qu'il faut la chercher. 
Luc Ferry, L 'Homme-Dieu ou le sens de la vie, (Paris : Club de France Loisirs, 1996), 128. 
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Ce passage en aval de la transcendance - et avec elle de la religion dans ses 
deux fonctions essentielles : la religion comme modele exemplaire et cOmme institution 
- conferant l'avantage, le pas en avance a une humanite qui se concoit comme somme 
d'individus, serait le motif central de 1'inquietude manifestee par le pasteur Norman. Sa 
peur semble justifiee pour un membre de l'Eglise lorsqu'il se rend compte des deux 
aspects fondamentaux du malaise moderne : il accepte - sans pourtant deposer les 
armes - que la nouvelle religion est celle de l'humanite et qu'il faut encore assez de 
temps pour que le christianisme reprenne sa place. C'est ce qu'il laissait entendre, avec 
un regret et une nostalgie manifestes, lorsqu'il ecrivait son livre sur la secularisation. 
Certainement, Thumanisme partage la racine de la religion, mais cela n'empeche pas la 
souche de developper deux tiges differentes, deux entites opposees. Le temps serait 
done, le seul a permettre un possible retour du christianisme tel qu'il etait jadis, il serait 
le seul a pouvoir nous faire oublier le souci devorant et incessant de nous-memes. 
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II. Un humanisme comme possibility de rehabilitation du 
religieux 
1. Le probleme de l'humanisme moderne 
Malgre les nombreuses differences et incompatibilites, disons foncieres, entre la 
religion et son plus ancien adversaire, l'humanisme, les deux semblent partager un 
terrain commun. Ou bien, en d'autres mots, l'humanisme ne serait qu'une version sans 
transcendance du christianisme. Certes, une version secularisee qui en soutenant 
1'autonomic de 1'homme, remplace la relation verticale avec la transcendance par la 
relation horizontale, en immanence, avec les autres. Ainsi, 1'homme soumis a la 
puissance et au merci de VAutre, du Ganz Andere jadis intangible et inconnaissable, 
subit une transformation radicale de sa condition suite a l'apparition de l'humanisme. 
Une fois le dieu de-centre (deloge de sa place centrale qui demeure desormais vide), le 
destin de l'Homme est pret a se tracer. Dans la nouvelle epoque que Ton peut nommer 
sans hesitation une epoque de 1'homme, l'Autre ne devient qu'une formule obsolete, et 
a l'horizon ainsi ouvert par le delogement se profile Vautre. Un autre capable d'agir et 
de connaitre sans faire appel a d'autre autorite que la sienne : un autre a visage humain, 
sur de sa puissance, maitre de sa volonte, un autre qui refuse l'idee de la chute biblique 
et qui cree son propre chemin. A partir de ce moment, l'eschatologie chretienne perd sa 
force meme au sein des Chretiens et se voit remplacer par une finalite terrestre, humaine, 
trop humaine. En fait, le mouvement anthropocentrique, saisissable des l'aube de la 
modernite et accentue de plus en plus pendant ces dernieres decennies, se caracterise 
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par une mutation majeure dans le rapport humain - divin. Nous avons done affaire a 
1'humanisation du divin, a la divinisation de l'homme et a la deshumanisation du mal 
(comme le montre Ferry, par exemple), ce qui fait que l'individu se replie sur soi-meme 
n'ayant plus besoin de la religion pour organiser sa vie - ni la vie personnelle ni la vie 
en societe - ou justifier ses gestes et ses pulsions. Ce qui signifie que l'homme ne se 
laisse plus comprendre a travers les criteres et les principes religieux et que sa morale 
recoit une autonomic inimaginable et surtout inacceptable pour tout chretien devoue. Et 
ce qui serait meme plus ecoeurant et plus grave aux yeux des precheurs de la religion 
traditionnelle d'avant les Lumieres et de la Reforme e'est le fait que, non seulement les 
anciens principes et maximes perdent leur efficacite dans l'effort de creer un etre digne 
de Dieu, mais desormais l'homme rejette toute autorite, toute entite spirituelle 
superieure qui puisse le forcer d'agir ou meme de penser selon un modele donne pour 
atteindre le but bien precis du salut de l'ame. Les remarques de Ferry a ce propos nous 
viennent a 1'esprit et elles nous semblent tout a fait pertinentes : 
L'idee qu'ils devraient accepter une opinion parce qu'elle serait celle des 
autorites, quelles qu'elles soient, repugne si essentiellement aux 
Modernes qu'elle en vient a les definir comme tels. Certes, il nous arrive 
parfois d'accorder notre confiance a une personne ou a une institution, 
mais ce geste lui-meme a cesse d'avoir son sens traditionnel: si j'accepte 
de suivre le jugement d'autrui, e'est en principe parce que je me suis 
forge de 'bonnes' raisons de le faire, non parce que cette autorite 
s'imposerait a moi de l'exterieur sans reconnaissance prealable emanant 
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de ma conviction intime et, si possible reflechie. 
[...] si nos concitoyens ne sont guere disposes a se sacrifier pour des 
valeurs 'verticales' qui s'imposeraient a eux de haut en bas, comme des 
forces exterieures, ils semblent parfois prets a le faire pour d'autres etres, 
pourvu qu 'Us soient humains. 5 
Si au debut cette negation se produisait suite a 1'intercession directe de la raison 
qui par sa nature meme dictait le refus de toute autorite non raisonnable, nous dirions 
que de nos jours les choses se presentent differemment. Nous sommes influences, 
touches et meme contamines par la pensee et la tradition humanistes a tel point que 
desormais nous refusons d'emblee, sans hesitation et sans mediation de la part de la 
raison tout ce qui est susceptible de porter en soi le moindre germe de transcendance et 
d'autorite verticale : 
[...] l'individu qui doit chercher, en dehors de toutes les solutions 
heritees de generation en generation, une 'voie de sens' qui lui soit 
propre. Mais cette validation ne passe plus par la reference obligee a une 
verite compacte, donnee d'en haut, universelle et permanente, transmise 
a l'individu par des mediateurs autorises. Chacun revendique de faire 
evoluer sa verite spirituelle personnelle a partir des experiences qui sont 
les siennes et la stabilisation de ce parcours passe couramment par la 
recherche de la confrontation a d'autres, engages dans des parcours du 
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meme genre. 
Aucune transcendance done pour Phumanisme radical. Et si, in extremis, on parle d'une 
certaine transcendance, alors celle-ci serait imperativement celle du moi. Une 
transcendance du moi qui, par le fait meme de se trouver dans 1'immanence, aurait 
toujours besoin de celle des autres. Des autres, dans le sens que dans le parcours vers 
l'epanouissement humain et personnel, la relation avec autrui en constitue une partie 
tout aussi active que decisive. 
Tous les elements que nous venons de mentionner sembleraient affermir la 
rupture entre la religion et l'humanisme. Pourtant, nous avons trouve deux positions, 
apparemment differentes, qui s'appliquent a reperer une cle a cette controverse, reperer 
une cle vers la fin de ce duel inlassablement vif entre la religion et l'individu que la 
modernite avait entraine. 
Le premier point de vue, celui de Norman (encore pasteur Anglican lorsqu'il 
ecrivait le livre sur la Secularisation et converti au catholicisme en 2004 pour des 
raisons bien explicites comme, par exemple, celles qui sont presentees dans le chapitre 
sur le materialisme chretien) se deploie a partir de l'idee qu'en depit des differences 
irreconciliables que nous venons de marquer, l'humanisme se developpe a partir des 
valeurs chretiennes fondamentales - qu'il evalue et adapte au contexte d'un univers 
moderne sans transcendance, ou mieux, dans un monde ou la transcendance ne peut se 
trouver que dans l'immanence. 
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La deuxieme demarche de comprehension de la modernite et de son allie fidele 
incarne par 1'humanisme, est sans doute spectaculaire dans son effort, puisqu'il s'agit de 
la these de Maritain qui, tout en partant des memes observations que la majorite des 
penseurs de la modernite, envisage une possibility d'entente bien differente de toutes les 
autres. 
2. L'Humanisme integral ou le depassement de l'individu dans un 
autre humanisme 
Nous avons vu jusqu'ici les traits generaux de l'humanisme anthropocentrique 
qui, selon Maritain, serait "destructeur de 1'homme" et "inhumain"160. Cette importance 
exageree et injustifiee de 1'homme devenu Dieu depuis l'apparition de la pensee 
moderne est saisie par le penseur fran9ais non pas comme rendant 1'homme digne de ce 
qu'il est, mais plutot comme une affirmation de sa faiblesse et meme de ses peches. 
Malgre la divinisation de 1'homme, cette vision le baisse au lieu de le rendre meilleur. 
Pour Maritain, penseur catholique engage, la vraie dignite de 1'homme ne peut se 
trouver que dans l'attention que le divin et le spirituel nous prete. Ainsi, 
Si le monde ne doit pas sombrer dans la barbarie c'est un nouvel 
humanisme qui devra maintenant se faire jour, et sa tache sera avant tout 
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une tache d'integration, d'incorporation vivante et purificatrice. II s'agira 
de remettre la raison en relations vitales et organiques avec le monde 
irrationnel de l'affectivite, de l'instinctivite et de l'emotion, comme avec 
le monde de la volonte et les aspects non-rationnels du fonctionnement 
meme de l'intelligence. Et il faudra la remettre en relations vitales et 
organiques avec le monde du suprarationnel et du surhumain.161 
Un humanisme integral, qui respecte vraiment la grandeur originelle de 
1'homme et qui descende assez profondement dans le reces de l'etre 
humain, doit etre fonde dans la raison et proceder de la raison, et il ne 
peut pas proceder de la raison toute seule, retranchee en elle-meme et 
•I £J\ 
ignorante de ce qui est meilleur que la raison. 
Laisser agir la raison toute seule, pourrait mener a une situation similaire a celle de 
rhumanisme anthropocentrique et c'est justement ce que Maritain voulait eviter a tout 
prix, car il avait bien saisi tous les aspects d'un tel echec de l'humanite. Juste une 
raison, non, mais une raison illuminee et guidee par la foi, oui. Telles seraient les bases 
d'un humanisme non anthropocentrique, nom individualiste, ou au moins pas dans le 
sens moderne. Ce qu'il faudrait preciser ici, c'est que pour Maritain toute la philosophic 
occidentale moderne, c'est-a-dire toute la philosophie a partir du moment cartesien, 
semble creer et approfondir la crise de rhomme. D'ou partir alors pour fonder un 
humanisme pour les modernes, sans que les bases en soient viciees par les deraillements 
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modernes ? II remonte dans le temps et essaie de chercher une philosophic qui pourrait 
l'aider dans la creation de son projet. Et il remonte jusqu'a Thomas d'Aquin qui serait 
selon lui le vrai penseur d'un humanisme integral avant la lettre. Humanisme integral 
puisque realiste, c'est-a-dire puisque sa doctrine prend soin non seulement a ne negliger 
aucune des 'composantes' humaines, mais aussi a les reconcilier quelque differentes 
qu'elles soient. Le genie thomiste consisterait en fait en une reconciliation de 
l'ontologique et de l'ontique, du sacre et du profane a travers la redemption. "C'est un 
humanisme de l'lncarnation redemptrice, un humanisme evangelique." Evangelique, 
voila le mot capable de capter en soi la conception de Maritain. Car, en effet, les efforts 
de sa theorie se centrent autour de 1'arrachement de la personne humaine de 1'emprise 
de l'humain de facon qu'il devienne une personne comme personne — precisement dans 
le sens chretien - et qu'il renonce a l'orgueil de se definir comme personne en tant 
qu 'homme — difference presente tout au long de son oeuvre, mais explicitement 
exprimee dans les Principes d'une politique humaniste164. Sortir 1'homme de cette 
emprise de l'humain de l'ici bas, voila la mission du philosophe catholique francais. Le 
faire surgir de l'ici bas en touchant quelque chose de plus profond que le temporel: le 
spirituel. Continuant la vision de Thomas d'Aquin qui accepte la double appartenance 
de 1'homme, au sacre par la creation et au temporel par son existence terrestre, ce 
nouvel humanisme tente d'eviter le mepris de la deuxieme en faveur de la premiere. II 
est vrai que celle-ci est la vraie existence, pourtant l'existence terrestre y est incorporee. 
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Elle y participe et pour cela elle ne saurait etre meprisee ou omise - comme le 
voudraient certains mouvements ultra-traditionalistes de l'Eglise romaine. Comme le 
disait Mounier lors de son projet d'humanisme qu'est le Personnalisme (1949), 
Mon corps n'est pas un objet parmi les objets, le plus proche des objets : 
comment s'unirait-il a mon experience de sujet ? En effet, les deux 
experiences ne sont pas separees : j 'existe subjectivement sont une meme 
experience. Je ne peux pas penser sans etre, et etre sans mon corps : je 
suis expose par lui, a moi-meme, au monde, a autrui, c'est par lui que 
j'echappe a la solitude d'une pensee qui ne serait que pensee de ma 
165 
pensee. 
Ou bien plus loin, la meme idee exprimee d'une facon plus radicale encore : 
La pression qu'exerce sur nous la nature, le travail qui lui repond ne sont 
pas seulement des facteurs de production, ils sont une force de rupture de 
l'egocentrisme, et par la meme des facteurs de culture et de spiritualite, 
tout autant et plus sans doute que de puissance et de richesse. II ne faut 
pas tant mepriser la vie exterieure: sans elle la vie interieure devient 
folle, aussi bien que sans vie interieure, elle delire de son cote.166 
Les deux projets de creer un autre humanisme, une autre morale, bref un autre 
rapport a soi, a autrui et au monde semblent se soutenir l'un l'autre. Certainement, 
malgre les differences procedant plutot du degre d'influence, leur engagement religieux 
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dans la pensee - l'un manifestant un catholicisme plus invetere, et l'autre un 
catholicisme plus modere lors de la conception d'un nouvel age de l'humanite - , les 
deux projets s'apparentent tout aussi bien dans les constatations que dans les solutions 
proposees. Bref, l'humanisme integral est un personnalisme et le personnalisme est sans 
doute un humanisme integral et en fait c'est cela aussi ce que nous tacherons de 
demontrer dans le present chapitre. L'element commun, indissociable des deux 
perspectives, est surement le concept de dignite humaine qui reside dans la personne et 
comporte avant tout un substrat evangelique. Un substrat trop longtemps cache, nie et 
denie qui doit ressortir, rejaillir et liberer l'homme de 1'egoi'sme anthropocentrique. 
Puisque la personne n'est pas uniquement un etre humain, mais aussi divin, elle est 
avant tout unique. II en decoule que son epanouissement ne peut s'accomplir que dans 
un environnement ou la repetition est suspendue en permettant ainsi le surgissement de 
la vraie unicite personnelle. Ce milieu serait celui d'une societe fondee sur la personne, 
une societe qui veille a son developpement en tant que personne. 
Pourtant comment reussir cette liberation de la vision unilaterale de l'humaniste 
individualiste qui n'accepte que les dimensions humaines epurees du spirituel ? 
Comment vaincre Popinion generate, comment dompter les elements recalcitrants 
typiques de la modernite et maintenant plus acharnes que jamais ? 
Malgre les difficultes - assumees d'ailleurs, et cependant pas decourageantes - , 
la reponse ne serait pas impossible a trouver, au moins au niveau theorique du 
probleme. L'arme la plus efficace contre les aspects - que Maritain n'hesite point a 
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caracteriser comme negatifs - de la modernite representee dans l'humanisme 
traditionnel, se trouve dans la modernite meme. Puisque : 
[...] a considerer l'humanisme occidental dans ses formes 
contemporaines apparemment les plus emancipees de toute 
metaphysique de la transcendance, il est aise de voir que si un reste de 
conception commune y subsiste encore de la dignite humaine, de la 
liberte, des valeurs desinteressees, c'est la un heritage d'idees jadis 
chretiennes et de sentiments jadis Chretiens aujourd'hui desaffectes , 
cela peut oeuvrer en faveur de l'liumanisme integral qui, par sa particularite meme d'etre 
total, peut transformer et reintroduce dans l'idee d'humanisme les elements Chretiens 
desaffectes gisant sous les apparences d'une modernite 'desenchantee'. 
Ce nouvel humanisme, sans commune mesure avec l'humanisme 
bourgeois, et d'autant plus humain qu'il n'adore pas rhomme, mais 
respecte reellement et effectivement la dignite humaine et fait droit aux 
exigences integrates de la personne, nous le concevons comme oriente 
vers une realisation sociale-temporelle de cette attention evangelique a 
1'humain qui ne doit pas exister seulement dans l'ordre spirituel, mais 
I /TO 
s'incarner, et vers l'ideal d'une communaute fraternelle. . 
Une precision s'impose maintenant sur les concepts employes dans ce passage puisque 
s'il est clair quel est humanisme bourgeois, s'il est clair que l'humanisme integral 
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signifie, comme nous l'avons souligne plus haut, un humanisme dans 1'esprit de la 
pensee thomiste, un humanisme de Yhomme total, pour ainsi dire, en reprenant le terme 
de Mircea Eliade, comment comprendre la communaute fraternelle ? Comment cette 
fraternite pourrait-elle rapprocher l'humain et le divin ? 
En fait tout se joue sur une idee qui de nos temps continue son processus de 
degradation ayant perdu et perdant encore sa force, son aureole, bref le mirage, celle de 
l'amour tel qu'il etait concu par la morale chretienne. Ainsi la necessite de le propager 
et de faire revaloir quelque chose pour nos societes, s'impose d'emblee selon Maritain. 
Car autrement soit nous retombons dans la barbarie (ou dans la folie, chez Mounier) en 
accentuant les aspects negatifs des democraties actuelles - qui, etant trop atomisees et 
indifferentes, menent a une excessive inegalite sociale - , soit, en devenant conscients de 
la situation et en essayant de la depasser nous courons le risque de suivre des chemins 
tel que le totalitarisme par exemple. II ne faut surtout pas omettre le fait que les textes 
des seminaires de l'Universite de Santander, devenus deux annees plus tard 
YHumanisme integral avaient ete con9us dans Patmosphere de tension precedant la 
Deuxieme Guerre Mondiale, dans une periode ou ni la barbarie ni le totalitarisme 
n'etaient pas etrangers a l'esprit du temps. En ce qui concerne le Personnalisme concu 
quatre ans apres la guerre et sans doute influence par l'ceuvre de Jacques Maritain, il 
rencontre des circonstances differentes, puisqu'il se voit moins devant le contact direct 
de la guerre, de 1'atmosphere chargee marquee par les pertes humaines et materielles 
inconcevables, qu'avec le moment de nombreuses tentatives de regroupement d'une 
societe morcelee, deboussolee, bref en miettes. Alors, il est clair pourquoi la. fraternite 
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ou la vraie democratic deviennent les objectifs essentiels des deux penseurs. Du point 
de vue theorique la tache semble assez facile, mais comme imaginer une situation de 
droit ne la transforme pas en situation de fait, la mise en pratique montre les nombreux 
obstacles d'un tel projet. Impliquer toute la societe - et non pas n'importe laquelle, mais 
la societe deja secularisee et mefiante devant la plupart des idees chretiennes et meme 
traditionnelles en general - dans un effort de perpetuel changement et de respect a 
l'egard d'une autorite et une realite qui la surpasse ne peut-etre qu'une mission 
gigantesque. C'est bien la l'heroi'sme de rhumanisme integral: 
La philosophic sociale et politique impliquee dans rhumanisme 
integral appelle, pour notre actuel regime de culture, des changements 
radicaux, disons, pour employer analogiquement le vocabulaire 
hylemorphiste, une transformation substantielle. Et cette transformation 
n'exige pas seulement l'instauration de structures sociales nouvelles et 
d'un regime de vie sociale nouveau succedant au capitalisme, mais aussi, 
et consubstantiellement, une montee des forces de foi, d'intelligence et 
d'amour jaillies de sources interieures de l'ame, un progres dans la 
decouverte du monde des realites spirituelles.I69 
Les changements impliquent un travail tenace sur trois fronts : individuel, voire 
personnel, social et, evidemment, politique. En effet, tous les trois donnent du fil a 
retordre. Tout d'abord, comment percer l'individualisme et tous les processus qui en 
derivent, ensuite quelle sorte de societe proposer effectivement comme alternative a une 
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societe de l"inegalite' et de 1'indifference, et comment organiser une structure politique 
capable de gerer la situation en respectant lapersonne et la dignite humaine ? Exprimee 
en quelques mots, la question devient la suivante : comment passer de l'individualisme 
a la fraternite ? 
Premierement, par l'eveil de la conscience de chacun. Convaincre le monde que 
le sens existe, qu'il n'est pas aneanti par le nihilisme moderne et surtout qu'il y a une 
verite de l'homme, tel serait le premier pas. Une verite qui ne peut se trouver dans le 
monde quotidien de la 'repetition et de 1'accumulation'170 mais dans la 'liberte' et dans 
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le 'surpassement' , car 'la personne est, [nous dit Mounier en reprenant l'idee de 
Jaspers] un etre fait pour se surpasser. '172 II suffirait que les Chretiens - si peu nombreux 
17^ 
et si 'desorientes' qu'ils soient - s'eveillent a l'appel de cet humanisme et qu'ensuite 
ils se ressaisissent afin de pouvoir former des modeles exemplaires pour les athees et 
pour les indifferents. Ainsi, la chaine de l'eveil se repand et rhumanisme aura une 
chance de se poser comme alternative au monde present: 
L'homme du divertissement vit comme expulse de soi, confondu avec le 
tumulte exterieur: ainsi l'homme est prisonnier de ses appetits, de ses 
fonctions, de ses habitudes, de ses relations, du monde qui le distrait. Vie 
immediate, sans memoire, sans projet, sans maitrise, ce qui est la 
definition meme de l'exteriorite et sur un registre humain de la vulgarite. 
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La vie personnelle commence avec la capacite de rompre le contact avec 
le milieu, de se reprendre, de se ressaisir en vue de se ramasser sur un 
centre, de s'unifier.174 
Comme le soulignent les deux auteurs, 1'unification de la personne, son regroupement 
autour d'un centre n'est et ne peut etre qu'un processus en perpetuel accomplissement. 
Les chretiens ressaisis par la verite de l'etre recevront le courage et la force de suivre le 
bon chemin grace a la 'puissance de l'Evangile\ ils pourront 'regenerer du dedans les 
structures tempore lies du monde\l7$ 
Leur tache est difficile, comme celle des premiers chretiens, pourtant ils defendront la 
vraie voie comme d'autres l'ont fait avant eux. 
Les references au commencement sont parsemees tout au long de la theorie de 
Thumanisme integral, cependant elles ne designent que le retour aux deux sources 
majeures qui l'ont inspire dans cette entreprise : les Saintes Ecritures et la pensee de 
Thomas d'Aquin. Aucune reference aux temps sombres de l'Eglise lorsqu'il s'agit de 
tracer cet age nouveau de la chretiente. II est question de re-valoriser 1'existence afin 
qu'elle soit digne de transcendance, il s'agit de reactualiser l'eschatologie chretienne, 
mais cette fois-ci sans le haut degre de mepris envers le temporel qui caracterisait 
l'ancien dogme. Car la personne est du domaine du temporel et du spirituel en meme 
temps. Si on lui extrayait le spirituel elle serait un simple atome, une existence ne 
connaissant rien de la vraie verite, de la vraie liberte. Un atome ayant une fausse image 
174
 Emmanuel Mounier, Le Personnalisme, (Paris : P.U.F., 2001), 46-47. 
175
 Jacques Maritain, CEuvres completes, (Paris : Ed. Universitaires Fribourg et Ed. Saint Paul Paris, 
1982), t. VIII, "Aspects contemporains de la pensee religieuse", p. 42. 
151 
de la liberie et de la verite, c'est-a-dire de l'existence comme telle. Si on lui enleve le 
caractere temporel, elle ne serait aucunement humaine, elle serait divine. Ainsi, arm de 
respecter la double dimension de 1'honime, cette regeneration du temporel ne saurait 
jamais se realiser dans un milieu clerical. Bien au contraire, dans ces efforts de 
reconstruction, Chretiens et non Chretiens, croyants et non-croyants pourront participer 
1If* 
tous ensemble a realisation de "l'ideal historique d'une nouvelle chretiente " 
Ainsi, ce qui serait pour une telle civilisation le principe dynamique de la 
vie commune et de l'ceuvre commune, ce ne serait pas l'idee Medievale 
d'un empire de Dieu a edifier ici-bas. [...] Disons que ce serait l'idee, 
non pas stoi'cienne, ni kantienne, mais evangelique - de la dignite de la 
personne humaine et de sa vocation spirituelle, et de 1'amour fraternel 
qui lui est du.177 
Cette mission d'inspiration evangelique, que Maritain designe le plus souvent comme 
heroi'que par son ampleur et par son caractere radical par rapport a la situation moderne, 
commence done avec un lent processus de changement de soi et du rapport avec le 
monde. Premierement il faudrait accepter que la personne est sacree par le fait d'etre 
creee et elle est humaine par le fait qu'elle a ete creee pour vivre dans ce monde avec 
les autres. II est vrai que le terrestre est le chemin vers le Royaume de Dieu, il est vrai 
qu'il se situe aussi sous le signe du peche et du mal, pourtant l'avenement du Christ lui 
donne une valeur, une dignite. En fait, le monde appartient aux trois, selon Maritain. 
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Changer le monde ne serait pourtant pas faisable si les efforts communs ne se 
concertaient pour redefinir l'espace social, politique et economique. 
Ainsi, du point de vue social les personnes agiront en 'fraternite' afin 
d'encourager et de repandre le modele de l'amour chretien le plus loin possible, en 
suivant les principes exposes plus haut. Suivre done les principes fondamentaux de 
l'humanisme proposes par les deux penseurs fran9ais serait la solution au probleme de 
l'individuel et de la communaute. Pourtant, au niveau de l'organisation politique, 
apparait la necessite de plusieurs changements dans la democratie. 
La democratie dans son etat actuel presente plusieurs inconvenients dont le plus 
important serait celui de ne pas pouvoir assurer une egalite reelle entre les citoyens. 
Pour reussir une societe entierement democratique au vrai sens du terme, il faudrait que 
la nouvelle democratie, fondee sur l'egalite chretienne, se place au centre de nos 
preoccupations politiques. Bien que le politique soit loin d'etre la priorite majeure de 
1'humanisme integral, celui-ci, incarne en une democratie veritable, trouverait son 
importance dans l'epanouissement de la personne. Seulement une societe debarrassee 
des tendances despotiques - qui menacent en fin de compte les communautes et les 
associations d'individus par sa personnification en tant que totalitarisme ou liberalisme, 
car pour les deux auteurs le liberalisme serait lui aussi une manifestation de despotisme 
comparable, lorsqu'il s'agit des effets nocifs sur la personne, au communisme et aux 
autres formes encourageant l'inegalite et la suprematie dans le monde - assurerait la 
bonne transmission et la mise en application du message evangelique. Ainsi, Maritain et 
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Mounier proposent leur vision sur l'implication et les fonctions de l'Etat qui d'emblee 
devrait servir la personne et jamais l'inverse. Mounier suggere clairement une forme de 
gouvernement minimale qui ait comme unique mission de veiller a l'observation des 
droits de la personne : 
Cette protection exige un statut public de la personne et une limitation 
constitutionnelle de l'Etat: equilibre du pouvoir central par les pouvoirs 
locaux, organisation du recours des citoyens contre l'Etat, habeas 
corpus, limitation des pouvoirs de la police, independance du pouvoir 
judiciaire. Si la personne peut etre subordonnee, il lui convient de ne 
l'etre qu'en gardant sa souverainete de sujet, reduite au maximum 
l'alienation inevitable que lui impose la condition de gouverne. C'est le 
probleme de la democratic 
II continue ensuite par la presentation du concept de democratic personnaliste qui est 
avant tout "une recherche d'une forme de gouvernement qui s'articule sur la spontaneite 
des masses, afin d'assurer la participation des sujets a l'ordre objectif du pouvoir" 
et par la clarification des implications qu'une telle forme de gouvernement apporte : 
premierement c'est une solide education politique, c'est-a-dire une vraie ecole de la 
democratic ou Ton enseigne ce que signifie 'une vie politique spontanee et 
sanctionnee'180. Deuxiemement c'est la liberie d'expression et ensuite, mais pas moins 
importante, la representation egale de tous les gouvernes. Dans ce but precis Maritain 
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propose une democratic representative qui puisse non seulement representer - comme la 
formule le suggere - mais aussi, ce qui est essentiel pour lui, responsabiliser les gens, 
les conduire a se rendre compte de 1'importance de la fraternite et de la communaute -
ce qui au fond justifie le nom qu'il lui avait donne, celui d'Etat laique vitalement 
chretien. Ainsi, cette forme de democratic serait le milieu ou "les citoyens n'ont pas 
seulement le droit de suffrage, mais se trouvent engages d'une maniere active dans la 
vie politique du pays" . Ou bien, comme le formule Maritain dans son oeuvre 
fondamentale a ce sujet, Principes d'une politique humaniste, 
La vraie emancipation politique [...] ou la vraie cite des droits humains, a 
pour principe une conception conforme a la nature des choses, et done 
'theocentrique', de l'autonomie de la personne : d'apres cette conception 
l'obeissance, quand elle est consentie pour la justice, n'est pas opposee a 
la liberte, elle est au contraire une voie normale pour y parvenir; et 
1'homme doit progressivement conquerir une liberte qui dans l'ordre 
politique et social consiste avant tout pour lui a devenir, dans des 
conditions historiques donnees, aussi independant que possible a l'egard 
des contraintes de la nature materielle. 
Pourtant, malgre la reference constante a Dieu, au spirituel, et meme a l'Eglise romaine 
en tant que vraie Eglise de Dieu, la democratic serait l'espace ou toutes les orientations 
religieuses, toutes les croyances et les incroyances pourraient etre representees au nom 
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de la "societe pluraliste"183. Si la representation fonde la reelle democratic 
personnaliste, il faudrait ajouter que celle ci ne pourrait se maintenir qu'a l'aide, ou 
mieux, avec la participation de la tolerance en tant que ferment actif de la societe. Tout 
le projet de l'humanisme integral ou du personnalisme se regroupe autour de cette idee 
de tolerance qui assure la cohesion sociale et le bon deroulement de la mission a 
laquelle doivent participer et les croyants et les incroyants, et les pieux et les 
indifferents, et les riches et les pauvres etc., pour ainsi dire en reprenant les contrastes 
souvent employes afin de marquer la tolerance, la structure pluraliste du projet et 
surtout la profondeur d'une mission depassant ces differences temporelles qui fondent, 
qui volent en eclats devant le pouvoir du spirituel. 
Sans doute une telle societe apparait-elle comme difficile, voire presque 
impossible, a mettre en ceuvre et les deux auteurs en sont pleinement conscients. Etant 
donne 1'immense capacite de seduction exercee par l'horizon existentiel actuel, marque 
par la repetition, l'efficacite et surtout l'incontestablement presente cloture de soi sur 
soi-meme (l'individualisme), cette nouvelle existence proposee par Maritain et Mounier 
passe pour un ideal bien difficile a realiser. L'emprise de la premiere sur l'homme 
moderne semble avoir gagne trop de terrain pour que le nouvel age puisse se proposer 
comme alternative, au moins dans des conditions historiques normales. Comme 
1'ecrivait Maritain en 1936, il faudrait qu'un grand desastre secoue profondement l'etat 
du monde occidental tel qu'il est actuellement, pour que son humanisme passe du statut 
Emmanuel Mounier, Le Personnalisme, (Paris : PUF, 2001), 120. 
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de 'fortement improbable'184 a un statut au moins de 'possible en soi'185 et ensuite 
comme possible tout court. En effet, en 1949, apres la forte secousse de la Deuxieme 
Guerre Mondiale, Mounier avait manifeste ce meme espoir qui l'a pousse a ecrire son 
livre. II croyait sincerement que dans les efforts de mettre fin a la situation desastreuse 
dans laquelle se trouvait le monde, cet humanisme pourrait triompher. Ainsi, 
Les positions esquissees dans ces quelques pages sont discutables et 
sujettes a revision. Elles ont la liberte de n'etre point pensees par 
application d'une ideologic re9ue, mais d'etre decouvertes, 
progressivement, avec la condition de l'homme de notre temps. Qu'elles 
suivent le progres de cette decouverte, tout personnaliste ne peut que le 
souhaiter, et que le mot personnalisme soit un jour oublie, parce qu'il ne 
sera plus besoin d'attirer l'attention sur ce qui devrait devenir banalite 
meme de l'homme. 
II est certain que personne ne saurait affirmer avec certitude l'avenement d'un 
tel age de l'humanite, mais cela ne signifie en aucune maniere que les efforts des deux 
intellectuels fran9ais en question eussent ete faits en vain. Car meme si leur projet 
social-politique ne peut se repandre universellement et done s'il semble fortement 
improbable dans le sens souhaite, les bases de leur conception se refletent pleinement 
dans les actes de Vatican II et dans les changements ulterieurs par lesquels est passee la 
religion institutionnalisee en Occident. 
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III. La solution institutionnelle - le concile Vatican II 
Devant des dangers si redoutables que l'individualisme, le materialisme interne 
et tous les autres phenomenes sociaux que celles-ci provoquent, l'Eglise se voit dans 
une situation inoui'e jusqu'au XXime siecle. II lui est impose de toute evidence un 
changement radical pour ne pas risquer de jouer une mauvaise carte comme celle de la 
destruction ou de l'autodestruction. Neanmoins, comme les perils sont nombreux et les 
effets de la modernite complexes et impossibles a prevoir, il est bien evident qu'ils sont 
difficiles a maitriser et que meme un changement radical risque de ne pas assurer une 
reussite triomphante, voire ecrasante. A vrai dire, l'idee d'une victoire ecrasante sur ce 
qu'est devenue en fin de compte la realite de notre epoque ne semble plus effleurer la 
pensee des elites religieuses. En fait l'Eglise est pleinement consciente du fait que dans 
les circonstances actuelles, c'est-a-dire dans la societe occidentale lai'que, pluraliste et 
encore individualiste, dans une societe de 'deliberation' comme la nomine Paul 
Valadier (1989) la reference meme a un tel ideal entrainerait une chute irreparable. Le 
processus de transformation et d'auto-evaluation devrait done eviter soigneusement la 
posture forte confirmee historiquement par la tradition pre-moderne, mais devenue 
nuisible avec l'avenement de l'esprit heretique moderne. Ce qui equivaut a une 
reevaluation des ideaux et des actions de l'Eglise dans le monde occidental sous le signe 
d'un nouveau paradigme, celui de la tolerance et de l'acceptation de certains aspects de 
la modernite. Non sans resistance ou sans ennemis ouvertement declares d'emblee, 
apparait la necessite du concile Vatican II. 
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Entame par le pape Jean XXIII en 1962 et continue par Paul VI, le concile doit 
tenir et tient compte de la situation moderne dont les aspects essentiels ont ete 
concisement saisis par Valadier lorsqu'il parlait de YEglise enproces : 
Societe de deliberation, cette societe n'est pas vide de sens, mais elle 
tente de s'y ouvrir sans pouvoir jamais se satisfaire du sens atteint, aussi 
bien dans le domaine des sciences que dans celui de l'economie ou de 
l'amenagement de l'espace public. Pluraliste par essence puisqu'elle ne 
s'ordonne pas en fonction d'une ethique unanimement partagee, elle est 
en recherche constante des fondements de son ethique, non point qu'elle 
erre dans un vide moral total, mais en ce que les valeurs qui la 
structurent (libre recherche, verification experimentale, rationalite 
calculatrice, importance de la discussion structuree et organisee etc.) 
demandent chaque fois que leur contenu soit determine et done aussi que 
leur sens soit precise.187 
Ainsi, le nouveau concile ne peut en aucune maniere continuer la ligne de 
pensee lancee par les precedents, e'est-a-dire la ligne visant avec predilection le 
maintien de la position de force de l'Eglise et 1'elimination des facteurs susceptibles de 
mettre en danger sa toute-puissance. Dans la nouvelle conjoncture, le pape Jean XXIII 
affirme nettement deux idees essentielles. En premier chef, e'est la necessite de rompre 
avec la tradition des conciles ayant pour but la condamnation et l'eradication des 
elements deviants ; en deuxieme et dernier, e'est non seulement la necessite, mais plutot 
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le devoir d'achever un aggiornamento, c'est-a-dire une remise a jour de l'Eglise aux 
exigences de nos temps. Idees qui se sont gardees meme apres sa mort en 1963, juste 
apres la premiere session du concile plus precisement, car elles ont trouve dans la figure 
de Paul VI un soucieux gardien de leur esprit. Pour rendre justice a ce dernier, il 
faudrait ajouter qu'il n'etait pas un simple gardien de l'esprit l'ayant precede, mais aussi 
un continuateur de la mission envisagee par Jean XXIII. II ponctuera avec precision les 
elements forts du projet et permettra 1'installation d'un esprit plus libre, plus detendu, 
au sein de la reunion, permettant des critiques et des commentaires aux textes et en 
offrant la possibilite de veto. Comme on le voit bien, ce concile se distingue par la facon 
dont il comprend l'engagement et la participation des 'peres conciliates' - qui non 
seulement ne devront plus craindre les represailles d'un point de vue unique et 
hegemonique mais, ce qui est le plus important, ils seront invites a exposer leur vision 
des faits - , tout comme par un changement de perspective et implicitement de 
conception en ce qui concerne les actions et 1'attitude a adopter. 
Une autre nouveaute qui ne saurait etre negligee consiste dans l'ouverture 
manifestee a l'egard des idees des intellectuels catholiques dont 1'influence deviendrait 
plus evidente lors de 1'etude des principaux textes et actes visant a la fois la definition 
de l'Eglise et sa place dans la societe. Les idees traversant la pensee des auteurs tels que 
Mounier et Maritain s'y retrouvent, car la 'renovation' porte sur plusieurs points 
essentiels du personnalisme et en une certaine mesure de l'liumanisme integral aussi. 
Neanmoins, la facon dont les deux auteurs se rapportent au Concile n'est pas identique ; 
la difference consiste plutot dans la maniere dont les deux concoivent une nouvelle 
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Eglise qui soit apte a gerer un nouvel humanisme. II est certainement vrai que les idees 
de Jacques Maritain peuvent se retrouver dans les textes de Vatican II, pourtant l'auteur 
estime que le Concile ne le represente pas dans sa vision de renouveau qui devrait 
suivre plus le thomisme que toute autre direction qui selon lui risquerait de tomber dans 
la chronolatrie et de blesser la mission essentielle du christianisme. L'idee centrale 
serait peut-etre que Maritain s'est senti trahi par le manque de projet social qui, comme 
on le voit dans ses livres, doit absolument accompagner une mission de ce genre. 
Pour revenir aux nouveautes apportees par le 21-erne concile oecumenique par 
rapport aux vingt qui l'ont precede, il faudrait preciser que ces efforts demontrent 
l'engagement de l'Eglise a un changement beaucoup plus approprie a notre epoque que 
l'ideal traditionnel dont nous avons deja parle. De cette fa9on, "L'enjeu du concile pour 
lui [Jean XXIII], comme pour son successeur etait done un renouveau de l'Eglise grace 
a une prise de conscience plus claire de sa realite profonde afin de la rendre plus apte a 
porter l'Evangile au monde d'aujourd'hui. L'Eglise doit 'se mettre a jour', ce fameux 
aggiornamento dont on a tant parle apres Jean XXIII."188 
Trouver la maniere la plus congrue pour se glisser dans les interstices de cette 
raison calculatrice dominant la vision du monde, voila la tache de l'Eglise 
d'aujourd'hui. La mission, l'enjeu tout entier serait done de trouver une breche de 
raison signifiante dans un ocean de raison calculatrice, operationnelle, afin de pouvoir 
promouvoir les valeurs chretiennes dans leur etat initial, e'est-a-dire non-desaffecte. 
Pourtant, etant donnees les circonstances, tout 1'effort doit se soutenir par une re-
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definition de l'Eglise dans ce qu'elle est, dans ce qu'elle attend et dans le pouvoir 
qu'elle estime avoir le droit de reclamer. C'est pourquoi la premiere constitution de 
Vatican II, celle de 1964, porte sur une definition precise de l'Eglise (Lumen gentium). 
En fait les actes rediges la meme annee, les deux decrets Orientalium ecclesiarum et 
Unitatis reintegratio, ont ete concus comme suite a Lumen gentium afin de bien fonder 
les sessions suivantes visant des questions plus specifiques. Une fois le cadre general 
dresse, les sujets particuliers de debat auraient recu une base solide et un point de repere 
bien defini. Assurement, l'amenagement et la delimitation du cadre dogmatique 
primaire apporte la coherence de 1'ensemble des actes - qu'ils soient des constitutions, 
qu'ils soient des decrets ou bien des declarations. 
Comme cette reunion se propose avant tout un projet nouveau entierement 
different des autres, la definition meme de l'Eglise doit comporter certains changements 
dans les points essentiels comme par exemple le statut du catholicisme dans 1'ensemble 
du christianisme, le rapport avec les autres Eglises, ou la definition du laique et de sa 
mission au sein de 1'institution. Le premier aspect, celui de la position de l'Eglise 
romaine au sein du christianisme apporte un nouveau point de depart dans la discussion 
sur la possibilite de creer une Eglise unie telle qu'elle a ete concue par Jesus Christ, ce 
qui le rapproche du deuxieme aspect, celui des rapports entre toutes les religions 
chretiennes. En se rendant compte du processus d'emiettement qui prend une ampleur 
perilleuse pour l'unite du christianisme, les Peres conciliaires tachent une autre 
approche : au lieu de continuer a montrer du doit les autres Eglises chretiennes, ils se 
tiennent a preciser que la fragmentation du christianisme est due aux circonstances 
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historiques qu'il faudrait surpasser. lis admettent dans plusieurs paragraphes de Lumen 
Gentium que 'l'Eglise se realise toute entiere en chaque Eglise particuliere', pourtant, 
comme la difference en attitude de chaque Eglise n'est pas saine et que le projet de 
Jesus Christ etait une grande Eglise unie, il faudrait que 'les freres desunis' se 
rapprochent pour que tous retrouvent ce que l'histoire les a fait perdre. Comme disait 
Joseph Thomas, "les autres Eglises ne represented plus l'heresie ou le danger de 
schisme, mais des 'freres desunis, heritiers d'une separation ancienne'." 
Comme il est facile de remarquer, toutes les forces se deploient dans 1'effort 
d'incorporer le plus d'elements auparavant separes qui puissent contribuer a une 
mission chretienne unitaire et commune. Vers la meme direction s'oriente aussi la 
tentative de reevaluation de trois facteurs essentiels : les lai'ques, le seculier et la 
condition seculiere. En concevant l'Eglise dans la lignee de Maritain, c'est-a-dire 
comme appartenant au Royaume de Dieu par son origine divine et aussi a la cite 
terrestre par sa mission dans le monde, elle se constitue en "chrysalide de ce Royaume 
[...] elle est dans le temps, mais elle n'est pas du temps."190 Le Concile ne neglige pas la 
realite terrestre et admet que "l'Eglise est l'oeuvre du Pere, par le fils et dans 1'Esprit. 
Elle est avant tout communion, etant le reflet terrestre de la communion trinitaire"191. 
En d'autres mots, l'Eglise est dans l'histoire, mais elle n'est pas historique. 
Accepter l'histoire faite et implicitement la situation moderne signifie aussi une 
acceptation des echanges qu'elle maintient avec le monde. Ainsi, la participation active 
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des lai'ques, qui tout en ne faisant pas partie du corps religieux peuvent aider la 
communaute ecclesiale par la diffusion des valeurs chretiennes, devient essentielle. 
Aussi, la responsabilite des gens vivant une 'condition seculiere' ne devient-elle guere 
ni meprisable ni diminuee : ils ont leurs roles bien definis dans la cite terrestre. Comme 
consequence logique de cette reconnaissance, la Constitution Gaudiumet Spes, qui pose 
le probleme de l'Eglise dans le cas particulier de la realite historique de nos temps nous 
dit que : "de meme qu'il importe au monde de reconnaitre l'Eglise comme une realite 
sociale de l'histoire et comme son ferment, de meme l'Eglise n'ignore pas tout ce 
1QO 
qu'elle a recu de l'histoire et de revolution du genre humain." 
Ensuite on continue avec le deuxieme paragraphe qui vient souligner la meme 
affirmation d'une facon plus claire : "L'experience des siecles passes, le progres des 
sciences, les richesses cachees dans les diverses cultures, qui permettent de mieux 
connaitre 1'homme lui-meme et ouvrent de nouvelles voies a la verite, sont egalement 
utiles a l'Eglise."193 
En fait, en lisant les trois premiers paragraphes de Gaudium et Spes, les raisons 
pour lesquelles Maritain regarde le Concile d'un ceil critique ne sont plus si difficiles a 
cerner. Bien qu'il accepte l'importance de l'adaptation aux temps presents, bien qu'il 
reconnaisse la cite terrestre comme une realite indeniable, la lecture de son oeuvre 
explique pourquoi il ne saurait accepter une telle dependance au terrestre. Nous pensons 
que pour lui, tout cet enchainement d'idees soutenant, accentuant et raffermissant les 
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liaisons entre les deux mondes dans l'Eglise, serait inacceptable. Oui, il est vrai qu'il 
soutient une coexistence des deux, il est vrai que l'Eglise est le pilon reliant les deux, 
mais pour lui, de la a insister que l'Eglise utilise Phistoire, implique l'oubli de la figure 
catholique la plus marquante - Thomas d'Aquin - mais aussi une soumission 
inconditionnee au temporel. Cette vision n'est pas partagee par les participants au 
Concile qui saisissent le mouvement de l'influence de et vers l'Eglise comme 
enrichissement et non pas comme danger. Elle n'est pas un danger parce que la limite 
est bien la et elle ne permet pas un emmelement confus et nuisible. En fait, la premiere 
precaution que la Constitution sur L 'Eglise dans le monde de notre temps consiste dans 
le fait de preciser que la reconnaissance de 1'importance de la vie terrestre et de son 
autonomic ne signifie aucunement un eloignement des principes Chretiens encore moins 
une faiblesse de sa part. Essentiellement, l'autonomie ainsi declaree ne doit etre en rien 
confondue avec une independance totale des principes Chretiens et de la loi divine car 
cela representerait une des "plus graves erreurs de notre temps"194. Ce n'est pas dans le 
sens voulu par les modernes que l'Eglise accepte cette autonomic Si elle le fait, ce n'est 
point pour reconnaitre son impuissance dans le monde, ni pour ceder la bataille de la 
secularisation. Le constat de l'autonomie, car c'est plutot un constat, precede de 
l'intention meme du Concile qui est celle de renouveau de L 'Eglise dans le monde de ce 
temps, un temps qu'elle tente de comprendre et non pas d'accuser. Par la, l'Eglise 
admet qu'il y ait des realties qui ne lui sont plus directement soumises et, de plus, elle 
cesse de se concevoir comme autorite absolue et unique. Comment pouvoir s'adresser 
165 
autrement a une societe individualiste marquee par le regne de la pensee seculiere? 
Comment offrir une alternative a une maniere de penser rejetant toute autorite 
transcendante sinon en acceptant une minimale autonomic des realties terrestres? En fin 
de compte, la question pourrait se poser aussi de la facon suivante : comment l'Eglise 
pourrait-elle dresser un plan non seulement de survie, mais aussi d'epanouissement dans 
une modernite tellement agressive dans ses efforts de la contester, de la reduire aux 
cendres? Voila ce que la plupart des critiques de Vatican II semble s'acharner a ne pas 
comprendre. De toute fa9on, cela ne veut aucunement dire que la maniere conciliaire 
d'approcher les problemes de nos temps est parfaite et qu'elle ne laisserait pas place a la 
critique ; il est toutefois vrai qu'elle a bien compris l'enjeu moderne : en demeurant au-
dela, dehors, comme jadis, elle perdrait meme le peu de credibilite qui lui est restee et la 
bataille serait perdue d'avance. Bref, dire aux modernes - qui depuis deja bien des 
siecles se sont battus contre cette idee - que la verite toute entiere s'y trouve et que 
toutes les activites lui sont directement et entierement soumises, ne parait pas une 
solution viable, d'autant moins si Ton pretend d'essayer de comprendre la modernite. 
Par le biais de cette reconnaissance, le Concile evite done les pieges dont nous venons 
de parler et meme plus que cela, il laisse aussi 1'impression de reconnaitre ce que Ton 
designe par pluralisme (pourtant ceci se fait, comme le remarque Paul Valadier, sans 
jamais employer ni le mot de secularisation ni celui de pluralisme) : 
C'est un des merites de la Constitution sur l'Eglise dans le monde de ce 
temps que d'avoir reconnu la pleine valeur de la diversite des options des 
catholiques. [...] Ce texte [Valadier cite ici le no. 43 § 3] ouvrait la porte 
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a une reconnaissance officielle du pluralisme des options politiques, 
economiques et sociales (sans que le mot pluralisme soit prononce) en la 
fondant sur des manieres dejuger chretiennement les choses.1 5 
L'idee d'une telle reconnaissance portant premierement sur l'autonomie des 
realties terrestres et ensuite sur le pluralisme, caracterisant la Constitution de I'Eglise 
dans le monde de ce temps, retrouve son epanouissement dans la declaration sur la 
Liberte religieuse {Dignitatis humanae). Cette declaration - qui a suscite toute une 
vague de critiques de la part des catholiques dogmatiques - affirme clairement que le 
pouvoir et la pression exerces par une institution quelconque - qu'elle soit I'Eglise ou 
l'Etat - sur l'individu lors de ses choix personnels signifie une violation de la liberte 
civique. De cette facon, l'adhesion a une religion ou autre devrait se produire 
librement; aucune institution ni aucune personne ne devrait reclamer le pouvoir 
d'empecher ce choix libre et de le transformer en une contrainte d'origine totalitaire. 
Sans doute cette position semble-t-elle deja banale, car elle est bel et bien entree dans 
notre quotidien - sinon comme realite au moins comme slogan dont chacun ferait usage 
lorsqu'il se sentirait menace dans cette liberte de choix - , pourtant venue de la part de 
I'Eglise elle etonne tout aussi bien les partisans des changements dans 1'institution que 
les adversaires. Apres des siecles ou la direction donnee etait la meme, critique a l'egard 
des libertes et des droits individuels saisis evidemment comme sources de deviation de 
la bonne voie, apparait ce changement radical incomprehensible a une premiere vue. 
Pourtant les raisons sont la et I'Eglise ne peut plus les contourner : pour faire un projet 
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de renouveau qui s'adresse au monde de ce temps, il lui faut saisir les realties sociales et 
historiques. Ce n'est pas uniquement pour mieux repondre aux attentes d'une epoque 
telle que la notre que cette declaration est nee, c'est aussi parce que :"Face a la montee 
des totalitarismes, l'Eglise se doit de revendiquer, au nom de Dieu, la liberte des 
consciences. [...] Les menaces sont desormais d'un autre ordre. Le probleme s'est 
deplace."196 
Continuer done a nier la liberte personnelle de choix equivaudrait dans ces 
circonstances a un acquiescement tacite aux mouvements totalitaires et, apres les 
accusations virulentes des actions et des positions de cette institution devant la montee 
du fascisme et du nazisme, cela aurait ete le coup de grace final apporte au 
catholicisme. 
Les efforts deposes dans VAggiornamento par Jean XXIII et Paul VI visaient 
done aussi une comprehension de la situation et non pas seulement des jugements et des 
decrets venus d'ailleurs sans (aucun) contact, sans (aucune) relation avec les temps 
modernes. C'est ce fait qui a gene les contestataires de cet evenement: l'Eglise devient 
trop une Eglise du monde de ce temps et cela contreviendrait au projet de Jesus Christ et 
aussi aux Evangiles. Au lieu d'unir une Eglise, le Concile parait plutot l'avoir scindee 
en fractions irreconciliables. Car chacun se definit desormais en reaction: le corps 
catholique n'est pas indifferent au Concile, il est plutot partage entre l'approbation et la 
negation. Probablement que dans des temps d'indifference cette dispute au sein d'une 
institution pleinement atteinte apportera un nouvel air et, pourquoi pas un nouvel espoir. 
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Si le Concile a ouvert la possibility de quelque chose, alors ce serait precisement l'idee 
que, malgre les nombreux obstacles, tout n'est pas perdu. Meme si ses actes ne peuvent 
pas toujours s'appliquer en pratique et meme s'ils sont parfois contestes, ce qui compte 
reellement c'est la mission. La mission de cette Eglise est de continuer a mener la 
mission chretienne et il ne faudrait pas oublier que le christianisme est une mission 
jamais accomplie, mais toujours a accomplir. 
Et, comme disait Paul Valadier en 1989, les difficultes auxquelles on se heurte 
dans le processus, dans la mission, ne font que mieux aider le processus d'identification 
et de transformation: 
[...] comme elle l'a fait au long de son histoire, la foi chretienne trouve 
une energie renouvelee a etre contestee. Le plus grand peril, ne d'une 
societe seculiere, serait qu'elle ne produise plus qu'indifference. [...] 
C'est parce que la foi vit et s'affermit dans la confrontation a un autre, 
qu'il faut hitter contre les replis de 1'Eglise sur elle-meme et se mefier 
des voix qui appellent a retrouver par soi-meme son identite. Ce sont les 
voix de la decadence. Que les Chretiens apprennent plutot a se perdre : et 
ils se retrouveront dans ce qu'ils ont a devenir, en aidant le monde a 
repondre a sa fin.197 
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IV. De Pexperience esthetique comme possible revigoration de 
1'experience religieuse 
1. La mission des romantiques 
Evade de son atelier mythique Hephai'stos part a la conquete du monde. Par son 
savoir-faire, par sa rationalite instrumentale, calculatrice ou operationnelle, il traverse le 
XIX'*me siecle triomphant progressivement de toute structure, de toute experience qui lui 
semble etrangere, rassemblant autour de lui les disciples de la science, tous optimistes 
quant aux vertus absolues de la maitrise de la nature et de Putilite. Son celebre marteau 
remodele, reinvente le monde en lui pretant quelque chose de son visage hideux. C'est 
au moins l'opinion de ceux qui, fatigues d'un monde de plus en plus vide de 
significations, depourvu meme de tout sens spirituel, entament le rituel magique de la 
resurrection de Dionysos, porteur de la spiritualite ambigue, de la beatitude et de 
l'ivresse, expression de la profondeur de 1'existence et de son mystere. Riche source de 
nouvelles significations existentielles, la figure de Dionysos represente pour ses 
apprentis et adeptes la promesse d'un veritable et puissant re-enchantement du monde, 
une vive fontaine du sacre jusqu'alors en peril d'etre a jamais oubliee. La voie qui 
1'apporterait serait celle d'une experience qui, tout en echappant aux rigueurs du calcul 
et de l'utilite, serait capable de redonner aux vies fragmentees des individus une unite 
profonde et au monde morcele et desenchante un nouvel acces a l'absolu. Sans doute, le 
travail des apotres du dieu joyeux serait-il de sauver le monde de la condition bien 
decrite par Schiller dans ses Lettres sur I 'education esthetique de I 'homme : 
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[...] today Necessity is master, and bends a degraded humanity beneath 
its tyrannous yoke. Utility is the great idol of our age, to which all 
powers must do service and all talents must swear allegiance. In these 
clumsy scales the spiritual service of Art has no weight; deprived of all 
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encouragement, she flees from the noisy mart of our century. 
Meme si le nom de Dionysos n'est pas une reference constante dans les ceuvres 
de ceux qui deplorent la culture de l'utilite et de la mort de l'absolu, son esprit est 
toujours present dans les directions prises par ceux-ci. Le desir toujours inassouvi 
d'absolu, la beatitude de l'ivresse, la quete constante d'un au-dela, la souffrance 
provoquee par le sentiment de celui qui se sent exile dans un monde an-archique (sans 
arche), mais aussi la quete d'une unite a travers des etats exceptionnels et des 
experiences limites determinent un retour a une experience meconnue sinon quasi 
oubliee : l'experience esthetique. Le beau, le sublime, 1'art en general, seront desormais 
percus comme etant capables de restaurer l'unite brisee de l'etre humain, de surpasser 
non seulement la crise de l'individu a la recherche d'un renouveau du sens, mais aussi 
celle de la societe dechue dans le derisoire du materialisme. Un effort considerable sera 
fait afin de reintegrer l'experience esthetique dans la vie individuelle et sociale et ainsi 
de retablir l'harmonie de l'individu avec sa propre essence et avec le monde qui 
l'entoure. La revanche de Dionysos serait, en fin de compte, la reactualisation de 
l'experience esthetique en tant qu'experience du vrai et de l'unite profonde de 
l'existence, de l'harmonie realisee et, sans doute, du sacre finalement retrouve. 
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L'interet porte a l'art et au beau ouvre done de nouvelles possibilites et 
perspectives pour un possible renouveau de 1'experience religieuse et de 1'existence 
humaine comme totalite. Le desespoir devant l'emiettement progressif de l'humain et 
du monde, fait desormais place a l'espoir de pouvoir enfin retrouver, re-placer et re-
creer un espace ou le sacre puisse emerger et s'epanouir. Ainsi, dans cette demarche, la 
mission la plus importante serait de trouver le propre de 1'art ou, plus precisement, sa 
nature et son but. Rehabiliter l'experience esthetique implique une vive critique de 
quelques fortes idees preconcues qui lui diminue 1'importance et la place a la peripheric 
de Pactivite spirituelle. 
La premiere de ces idees serait celle qui pretend que l'art ne devrait etre qu'une 
imitation de la nature. Vue dans cette perspective, la creation artistique, ne saurait 
egaler la vie, a savoir la production de la nature. Toujours comparees a la nature, les 
oeuvres d'art sont reduites a une place secondaire : "dans les ceuvres de l'art, la vie n'est 
qu'en apparence et a la surface ; le fond est toujours du bois, de la toile, de la pierre, des 
mots."199 
La realite exterieure serait ainsi plus puissante, plus significative, plus vraie, 
plus durable que la vie de l'esprit qui s'exteriorise par la creation de l'oeuvre d'art. 
Comme derivee du premier prejuge, la deuxieme idee vient rendre la rupture 
entre la nature et art plus radicale en soutenant que la creation divine qui se manifeste 
directement dans la nature et ses produits ne serait jamais egalee par le travail humain 
qu'est l'oeuvre d'art. 
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La nature et ses productions sont, dit-on, des oeuvres de Dieu, de sa 
sagesse et de sa bonte ; les monuments de l'art ne sont que les ouvrages 
de rhomme. II y a la une meprise qui consiste a croire que Dieu n'agit 
pas dans rhomme et par l'homme, et que le cercle de son activite ne 
s'etend pas hors de la nature.200 
Hegel s'efforce de surpasser ces deux prejuges et de redonner ainsi a l'activite de 
l'esprit - toujours superieur a la nature - son caractere essentiel, propre. Pour lui, 
l'essence de l'oeuvre d'art n'est pas epuisee par la realite exterieure, mais plutot sa 
propre capacite de representer, en tant que creation de l'esprit, ce qui est veritablement 
"significatif dans un fait ou dans une circonstance, dans un caractere, dans le 
developpement ou le denouement d'une action" . 
En exprimant 1'ideal, en mettant en jeu ce qui est vraiment significatif dans 
l'existence humaine, l'oeuvre d'art depasse et surpasse la production de la nature. Elle 
est ainsi plus chargee de sens et plus durable car: "Nulle existence reelle n'exprime 
l'ideal comme le fait l'art"202. Pouvoir comprendre le role de l'art dans le monde 
implique pour Hegel un geste philosophique essentiel qui, partant de l'idee que Dieu est 
esprit, realise une hierarchie ontologique ou l'homme est "le veritable intermediaire et 
organe"203 du divin. Conscient de soi-meme, cet intermediaire est a son tour capable de 
creer. En fait, l'art ne serait qu'une facon d'exprimer la verite de l'existence par et a 
travers le beau. Le beau est pour Hegel une manifestation du divin dans 
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l'homme :"Dieu tire beaucoup plus d'honneur et de gloire de ce que fait l'esprit que de 
ce que produit la nature ; car non seulement il y a du divin dans l'homme, mais le divin 
se manifeste en lui sous une forme beaucoup plus elevee que dans la nature." 
La vision hegelienne de l'art, et de la creation spirituelle en general, pose, 
affirme la liberte de l'homme par rapport a la nature - et a sa production -, car il le rend 
capable d'une contemplation libre et desinteressee de celle-ci. Pourtant, il ne faudrait 
aucunement rattacher l'art ni a la simple sensation (Part comme plaisir) ni a la pensee 
speculative (l'art comme science): il ne saurait etre reduit ni a la perception sensible ni 
a l'abstraction rationnelle, car d'une part la perception reste prisonniere de 
1'individuality, de la particularite et du caractere concret de l'objet et l'abstraction, 
d'autre part, elimine par son operation tout ce qui tient de l'accidentel, du temporel ou, 
en un mot, du sensible. Tout en etant sensible par son caractere d'image, l'art actualise 
dans la realite materielle les idees de l'esprit. "Comme image de la verite" , il est 
l'espace ou la loi, le general, entre en harmonie avec le sensible et le particulier. L'art 
n'est done ni uniquement sensible ni uniquement rationnel, mais il est, bien au 
contraire, celui qui "nous offre dans une image visible 1'harmonie realisee des deux 
termes de l'existence, de la loi des etres et de leur manifestation, de l'essence et de la 
forme, du bien et du bonheur" 
L'harmonie realisee par l'oeuvre de l'artiste est ainsi une premiere forme de 
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liberie, une forme qui appartenant a une "sphere superieure plus pure et plus vraie"207 de 
l'activite et de la pensee humaine, rend le royaume du vrai absolu (ou toutes les 
contradictions seraient surpassees, sinon supprimees) plus proche, plus palpable. Le 
fini, avec ses limitations et ses contraintes est finalement absorbe dans une totalite 
vivante, seule capable d'accomplir l'essence et la destination de rhomme. D'apres 
Hegel, l'art avec son unite de l'individuel et l'universel serait la premiere etape vers la 
verite finale : la philosophic comme theologie rationnelle qui est: 'le culte perpetuel de 
la divinite sous la forme du vrai'.208 Par rharmonie qu'il realise, par le beau qu'il 
apporte au monde, on pourrait bien dire que dans cette perspective l'art lui meme 
pourrait etre considere comme un culte de la divinite sous la forme du beau. 
Meme si Hegel considere le beau et l'art comme instances primaires et pas 
ultimes du travail de l'esprit, ceux-ci etant depasses dans son systeme speculatif par la 
religion et la philosophic, il reste sans doute tributaire a la pensee de Friedrich Schiller 
qui, avant lui, a decouvert les potentialites cachees de 1'experience esthetique comme 
milieu de conciliation des contradictions animant la nature humaine. D'ici l'hommage 
de Hegel fait a son predecesseur des le debut de son Esthetique :"C'est ce qu'apercut 
l'esprit profondement philosophique de Schiller. Deja il reclame l'union et la 
conciliation des deux principes, et tente d'en dormer une explication scientifique avant 
que le probleme ait ete resolu par la philosophie."209 
Si pour Hegel l'experience esthetique n'est qu'une etape dans le long travail de 
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l'esprit sur soi-meme, pour Schiller elle represente la possibilite meme de 
l'accomplissement de la nature humaine et de l'epanouissement de l'esprit dans le 
monde de l'utilite, de la fonction et de l'esprit scientifique, dans un monde qui a oublie 
a la fois le sens de la simplicite et de la totalite. 
Comment trouver et assurer la totalite et l'unite de 1'existence humaine lorsque 
la religion est devenue impuissante et ses significations metaphysiques inefficaces apres 
les attaques acharnees portees contre elle par l'age de la raison? Comment eduquer les 
hommes afin qu'ils puissent retrouver leur vraie liberie et leur unite brisee? Ou trouver 
un modele et quels seraient les moyens d'y arriver? Voici quelques questions soulevees 
par les Lettres sur I'education esthetique de I'homme parues entre septembre 1794 et 
juin 1795 : 
Artiste, ecrivain, auteur dramatique et poete il [Schiller] tient a l'idee que 
son art et l'art en general ne sont pas inutiles. lis peuvent servir les 
desseins de l'humanite, a savoir une vie harmonieuse et libre, conforme a 
la fois a la nature et a la vertu. Cet ideal satisfait l'interet aussi bien de 
l'individu que de I'homme au sens generique du terme. 
Si pour un philosophe comme Kant le probleme du beau se resout a partir d'un 
reseau de concepts philosophiques comme sensibilite, raison ou entendement, pour un 
artiste comme Schiller les references changent radicalement: au lieu des facultes de 
Kant, il pose comme principe explicatif la notion de 'Trieb' (pulsion, instinct). Au 
niveau general, l'aspect du monde rencontre par l'artiste serait le suivant: I'homme, 
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affecte par le conflit perpetuel entre les deux aspects essentiels de sa nature, la 
sensibilite et la raison, ne trouve plus ou, mieux, a oublie, perdu de vue Punite, 
rensemble unitaire de son existence. Ainsi, l'existence fragmentaire apparait comme 
symptome general d'une societe desorientee : 
Eternally chained to only one single fragment of the whole, Man himself 
grew to be only a fragment; with the monotous noise of the wheel he 
drives everlastingly in his ears, he never develops the harmony of his 
being, and instead of imprinting humanity upon his nature he becomes 
merely the imprint of his occupation, of his science. 
Le regret evident de Schiller, lorsqu'il constate la situation dans laquelle se trouve 
rhomme et son milieu, serait, pour ainsi dire, celui que le marteau d'Hephai'stos qui 
continue a briser la nature exterieure, s'est insinue dans ce qu'il y a de plus profond 
dans la nature humaine, 1'esprit. 
Aux qualites critiques remarquables de l'ceuvre de Schiller s'ajoute Pimmense 
travail d'aller plus loin, de ne pas s'arreter a la simple observation, au constat pessimiste 
d'un peche originel moderne a consequences fatales. La plaie doit etre guerie - alors il 
se place dans la position du medecin voue a trouver un remede aux maux de la societe. 
Trouver un remede, savoir ou le chercher implique ici deux directions essentielles qu'il 
suit tout au long de ses Lettres. 
Une analyse de l'homme et de sa nature serait d'abord necessaire. C'est ainsi 
que l'artiste emet la theorie des pulsions et de leur possible reconciliation et que Partiste 
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ecrivain se transforme en artiste-philosophe. 
Le deuxieme point central de sa these accompagne 1'effort philosophique a la 
quete d'un point de repere a suivre, d'une epoque ou, si la comparaison nous est 
permise, l'unite de l'homme n'etait pas menacee par l'evasion d'Hephai'stos ou, mieux 
d'une epoque ou Hephai'stos restait enferme dans son atelier. 
Prisonnier du double aspect de sa nature, rhomme est oblige de satisfaire et la 
raison et le sensible. Pourtant, comme les deux se trouvent en un perpetuel conflit, il 
risque de se perdre dans cette mission ou cette 'tache', comme l'appelle Schiller, de 
plus en plus ardue. L'activite de 1'homme devrait done tourner autour de la satisfaction 
des deux aspects les plus profonds et plus propre de son etre : 
Hence flow two contrary demands upon Man, the two fundamental laws 
of his sensuous-rational nature. The first insists upon absolute reality : he 
is to turn everything that is mere form into world and realize all his 
potentialities, the second insists upon absolute formality : he is to 
eradicate in himself everything that is merely world, and produce 
harmony in all its mutations; in other words, he is to turn outward 
everything internal, and give form to everything external. 
La realite absolue et le formel absolu sont en fin de compte les deux pulsions theorisees 
par Schiller: la pulsion sensible et la pulsion formelle. La pulsion sensible est celle de 
la realite, de la vie et du temps concu comme duree qui affecte rhomme, qui le change 
et qui le transforme. L'homme existe tant qu'il est travaille par le temps et par son 
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existence dans le temps. Mais la finitude qui le caracterise ne reste et ne peut pas rester 
vide, l'homme n'est pas fait pour etre une temporalite vide et passagere. Quelque chose 
de fondamental le lie a la matiere en le transformant en une finitude/realite toujours 
changeante. C'est la pulsion sensible qui lui apporte le monde en lui permettant de le 
saisir, de Papprehender. L'homme rencontre ainsi le monde et l'interiorise. Mais cette 
rencontre ne se realise point sous le signe d'une liberte et d'une spontaneite absolues car 
cette pulsion contraint physiquement l'individu en le soumettant aux lois de la Nature : 
The first of these impulses, which I shall name the sensuous, proceeds 
from the physical existence of Man or from his sensuous nature, and is 
concerned with setting him within the bounds of time and turning him 
into matter; not with giving him matter, since that is the province of a 
free activity of the person, which matter receives and distinguishes from 
the persisting self. By matter I here mean nothing but alteration, or 
reality which occupies time; consequently this impulse demands that 
there should be alteration, that time should have content. This condition 
of merely occupied time is called sensation, and it is this alone through 
which physical existence proclaims itself. 
Si cette premiere pulsion represente l'instance qui en niant a l'individu toute 
liberte et spontaneite le transforme en une matiere passive toujours a modeler ou a 
determiner par le monde existant - notamment par la realite physique - , la deuxieme 
pulsion, formelle, demande une attitude diametralement opposee : 
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The second of these impulses, which we may call the formal impulse, 
proceeds from Man's absolute existence or from his rational nature, and 
strives to set him at liberty, to bring harmony into the diversity of his 
manifestation and to maintain his person throughout every change of 
circumstance.214 
Ayant comme cible principale la liberie et l'autodetermination, la pulsion formelle 
sollicite l'individu d'une facon differente : elle demande une attitude active. La 
passivite a laquelle l'homme est soumis par l'acte de se laisser determiner est ainsi 
depassee par une dynamique precipitant l'individu vers Taction. Uniquement en suivant 
cette voie active l'homme aurait la possibility de (re)trouver la liberte que la pulsion 
sensible continue de lui refuser. La temporalite et le rapport avec la realite temporelle, 
physique, sont aussi renverses par la pulsion formelle de la raison. En ne dependant pas 
de la realite changeante ni de la matiere, la raison ne saurait etre ni temporelle ni locale : 
elle est universelle et autonome. Ainsi, lorsque le principe de la pulsion formelle agit, 
1'homme sort de la temporalite contraignante appartenant a la pulsion sensible : il n'est 
plus dans le temps, mais le temps est en lui: "By this operation we are no more in time, 
but time, with its complete and infinite succession is in us. We are no longer 
individuals, but species; the judgement of all spirits is expressed by our own, the choice 
of all hearts is represented by our action." 
Pour Schiller la pulsion formelle est celle qui rend possible non seulement 
1'action, mais aussi la comprehension. Tout ce qui est apprehende a travers les sens est 
214
 Ibid., 65-66. 
215
 Ibid., 67. 
180 
ensuite analyse et travaille par la raison. Puisque le role de la pulsion foraielle n'est pas 
uniquement celui de rendre possible la comprehension et puisqu'elle stimule l'individu 
en le poussant vers Taction, elle est aussi le moteur de la morale et de ses normes. En 
fait, c'est cette pulsion qui est vouee a poser les lois en general, c'est-a-dire : "laws for 
every judgment where knowledge is concerned, laws for every volition where it is a 
question of action."216 
Si Ton essayait de simplifier la structure et le fonctionnement de chacune de ces 
pulsions, les deux formules ressemblerait aux trinomes suivants: sensibilite -
dependance/passivite - realite physique, pour la pulsion sensible, et raison -
liberte/action - morale, pour la pulsion formelle. 
Differentes par la fa9on dont elles affectent 1'homme, ces deux pulsions 
transforment 1'homme: la tension qu'elles apportent par leur divergence, menace 
l'unite de la nature humaine. Cette contradiction ontologique, manifestee par les 
directions opposees que les pulsions prennent, semble reactualiser le mythe chretien du 
peche originel de 1'homme qui, d'une certaine fa9on, reste lie a la loi eternelle tout en 
etant le prisonnier de la finitude. Profondement inscrite dans la nature de rhomme, la 
fracture que la chute du Paradis apporte et implique n'interdit pas a l'etre dechu qu'est 
rhomme la tentative d'une reunification ou bien d'un retour a l'unite perdue. Mettre en 
harmonie le fini et l'infini, le sensible et le formel, surpasser la rupture ontologique 
dominant le destin de 1'homme, necessitent la presence d'un tiers capable de retablir un 
equilibre qui semblait irrecuperable. Le christianisme se propose comme religion qui, 
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en combinant la passion et 1'amour avec le respect de la loi divine, essaie de satisfaire a 
la fois le cote sensible et le cote formel de 1'homme a partir d'une exteriorite sollicitant 
la soumission. La solution envisagee par l'ecrivain-philosophe allemand differe 
pourtant de celle du christianisme, car rhomme a la possibilite de retrouver rharmonie 
entre les deux pulsions, harmonie qui assure 1'unite de son etre a travers une troisieme 
pulsion. Une pulsion oubliee ou inexploree par l'homme moderne qui, vivant sous le 
signe de l'utilite et du fonctionnel, est domine soit par les sens soit par la raison sans 
meme chercher l'equilibre entre ces deux dimensions de sa nature. Ainsi, laisser l'une 
de ses pulsions gouverner en chef la vie de l'homme mene a l'aggravation de la rupture 
car :"In the first case he never becomes himself, in the second he will never be other 
than himself; consequently, in both cases he is neither one nor the other, and is therefore 
- a non-entity."217 
Pour Schiller rhomme n'est done et ne saurait etre homme total, que dans la 
mesure ou le sensible et le rationnel s'entrelacent harmonieusement, fusionnent meme, 
de facon a eviter la preponderance de l'une par rapport a l'autre. La conclusion serait 
ainsi la suivante : 
Where both qualities are united, Man will combine the greatest fullness 
of existence with the utmost self-dependence and freedom and instead of 
abandoning himself to the world; he will rather draw it into himself with 
the whole infinity of its phenomena, and subject it to the unity of his 
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reason. 
La seule capable de limiter l'influence de l'une de ses pulsions et d'assurer la 
moderation necessaire a une possible reconciliation de rhomme avec sa nature, serait la 
pulsion du jeu. Bien qu'elle ne soit ni sensible ni formelle, ni finie ni infinie, ni 
physique ni morale, la pulsion du jeu est celle qui unit tous ces elements en un tout sans 
contradictions ni incompatibilite. Elle libere ainsi l'homme non seulement des 
contraintes physiques, mais aussi des contraintes morales : comme elle annule toute 
contingence et toute necessite, la pulsion du jeu reconcilie les sens et la raison. Pourtant 
la question qui se pose a ce point serait de voir comment se realise cette reconciliation 
ou plus precisement cette re-appropriation de l'humanite de 1'homme. Pour Schiller, la 
reponse est assez simple: regardons nous nous-memes, nous, les modernes et 
comparons-nous aux Grecques. Leur culture garantissait Punite non seulement de leurs 
manifestations (a l'aide de leurs coutumes, certes), mais aussi celle de rhomme qui ne 
souffrait pas des maux qui hantent notre culture moderne. En n'ignorant pas 
rimportance des oeuvres de l'esprit, les Grecques ont pu trouver une vie pleine et 
harmonieuse. En opposition, le desir de progres guidant l'existence moderne semble 
effacer la manifestation, l'exteriorisation d'un autre desir maintes fois plus important 
dans la vision de Schiller, celui de se retrouver soi-meme dans la contemplation. 
Autrement dit, se perdre dans la contemplation signifie en fin de compte se redecouvrir 
soi-meme en son humanite a la fois finie et infinie. Puisque la contemplation suspend le 
temps, elle permet la metamorphose de l'individu en tant qu'etre fragmente en homme 
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total, etranger a la fracture ontologique dont nous avons parle plus haut: "For, to 
declare once and for all, Man plays only when he is in the full sense of the word a man, 
and he is only wholly Man when he is playing.'"'219 
Uniquement en contemplant, en jouant avec le Beau ou en se laissant emporter 
par la plus pure des experiences - l'experience esthetique - l'homme arriverait a un 
veritable etat de paix avec sa nature et, implicitement, avec soi-meme. La contemplation 
pure ou le jeu avec le Beau signifie par consequent 1'integration de ce qui est 
apprehende - l'oeuvre d'art, en cette instance - et ensuite travaille par la raison sous la 
forme de la comprehension en une veritable experience esthetique. Comme cet exercice 
liberateur qu'est la contemplation du Beau marque l'epanouissement de 1'homme et 
certainement de la culture aussi, l'education esthetique des individus devrait occuper 
une place centrale. 
Sous le signe de la Beaute, l'humanite aurait la possibility de se regenerer, de 
sortir de l'enfer moderne qui la condamne a la fragmentation, telle semble etre la lecon 
profonde de Schiller. Vue sous cet aspect, la philosophie de l'auteur allemand est un 
signe preparatoire du tournant essentiel qui s'accomplira au XIX'ame siecle avec les 
oeuvres des romantiques : la recherche du sacre dans et par l'experience esthetique. Le 
Beau serait le nouveau lien entre l'experience du monde et la vie superieure de 1'esprit, 
le veritable liant entre les Idees du Vrai et du Bien. 
La pensee de Schiller et sa theorie esthetique en son ensemble demontrent 
visiblement que l'ancienne metaphysique fondee sur la hierarchie Bien - Vrai - Beau 
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non seulement commence a perdre sa force vitale, mais elle est aussi en train d'etre 
revisee et redefinie. II ne s'agit pas ici d'une pure et simple permutation de ces termes, 
mais plutot d'un changement radical de direction. Desormais nous pouvons parler d'une 
alteration du pouvoir de la transcendance en faveur d'une immanence de plus en plus 
vigoureuse: 
Au moment ou le romantisme apparait, la realite la plus haute et la mieux 
assuree de l'ancienne metaphysique, le Dieu transcendant, est dechue. Et 
la question de savoir qui assumerait les fonctions de cette realite ultime, 
mesure et juge de la realite historique, est bien plus importante, que les 
querelles des philosophes.220 
Le romantisme pourrait etre defini comme reaction a un moment donne de la 
modernite a une situation historique et sociale ou la crise du religieux semble 
s'aggraver. Pourtant, considerer ce mouvement uniquement sous cet aspect reduirait le 
role et l'influence decisive sur le phenomene moderne. D'une certaine fa9on, l'heritage 
de 1'esprit romantique reste encore vivant: 
Tout au contraire, ce qui nous interesse dans le romantisme, c'est que 
nous appartenons encore a l'epoque qu'il a ouverte et que cette 
appartenance, qui nous definit (moyennant 1'inevitable decalage de la 
repetition), soit precisement ce que ne cesse de denier notre temps. II y a 
aujourd'hui, decelable dans la plupart des grands motifs de notre 
'modernite' un veritable inconscient romantique. Et ce n'est d'ailleurs 
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pas le moindre effet du caractere indefinissable du romantisme que 
d'avoir permis a ladite modernite de s'en servir comme d'un repoussoir, 
sans voir - ou pour ne pas voir qu'elle n'etait guere capable d'autre 
chose que d'en ressasser les decouvertes.221 
La modernite est encore travaillee par 'I'inconscient romantique'' : telle est la 
these de Nancy et de Lacoue-Labarthe, vouee a rendre perplexe une pensee pour qui le 
phenomene moderne se reduit au Cogito cartesien, a la maitrise rationnelle de la nature, 
a la volonte de systeme et, bien evidemment, a la secularisation progressive de la 
societe et de la pensee. Toujours con9u comme un Autre de la modernite, un rebelle 
aventureux harcelant l'edifice majestueux d'une pensee moderne de plus consciente 
d'elle-meme, de plus en plus transparente a elle-meme, de plus en plus convaincue de 
son but final, le romantisme a ete reduit a une simple et plutot impotente 
'insurrection' artistique, un avatar d'un temps revolu, un fantome d'un esprit passe 
qui a oublie de disparaitre et qui s'obstine a persister sous la forme d'un eternel retour. 
La modernite a oblige le sacre de se retirer dans l'inconscient, affirmait Mircea 
Eliade. Alors, pourquoi ne pas interpreter le romantisme comme une tentative de le 
ramener a la surface et aussi de forcer la modernite a explorer d'une certaine maniere 
son propre inconscient? 
Pensant et agissant en vue d'une liberation du sacre, saisie comme une 
reintegration de 1'homme dans l'univers, le romantique cherche une nouvelle religion. 
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Une religion de l'unification, cette fois-ci basee sur la foi dans une veritable 
recuperation du rapport avec l'infini. II ne s'agit evidemment pas ici d'un infini 
mathematise comme celui de la science, c'est-a-dire d'une simple abstraction concue 
afin de mieux regner sur le monde materiel, mais d'une pensee radicale de l'infini, un 
infini qui lui-meme "infinitise cette pensee"223, un infini qui re-lie le Sujet a la vraie 
Totalite, en effet un infini de la religion. Comme l'affirme d'ailleurs Schlegel dans ses 
Idees : 
Tout rapport de l'homme a l'infini est religion, je veux dire tout rapport 
de rhomme dans la plenitude entiere de son humanite. Lorsque le 
mathematicien calcule l'infiniment grand, ce n'est certes pas de la 
religion. Pense dans cette plenitude, l'infini est la divinite. 
La mission du romantique serait, en fin du compte, celle de rendre a l'humanite une 
nouvelle religion, une nouvelle actualisation du sacre, seule capable de lui redonner sa 
vraie essence, la "completude" et "la libre activite de toutes ses forces"z". Mors, une 
nouvelle religion - revigoree et liberee - semble apporter la promesse d'une nouvelle 
humanite elle aussi revigoree et liberee : 
"Liberez la religion, et une nouvelle humanite commencera" , affirme avec 
enthousiasme et optimisme le penseur allemand. Rien de plus etrange et etranger a 
l'esprit moderne que cette septieme Idee de Friedrich Schlegel, au moins pour un esprit 
223
 Ibid., 26. 
224
 Friedrich Schlegel, en Philippe Lacoue-Labarthe et Jean-Luc Nancy : L 'Absolu litteraire: theorie de 
la litterature du romantisme allemand, (Paris : Seuil, 1978), 214. 
225
 Ibid., 234. 
226
 Ibid., 236. 
187 
moderne defini d'une fa9on etroite, reductible a l'abstraction, a la trivialite, a une vie 
bourgeoise qui aurait comme ipersonnage' (oppose a la personne humaine) 7e 
bourgeois ajuste et tourne pour etre transforme en machine'111. Une machine sans 
religion, sans liaison a l'Absolu peuple le monde modeme, et rhomme secularise est 
reduit lui-meme a un algorithme existentiel sans rapport avec rimmateriel et 
implicitement sans sortie vers la totalite et la plenitude de l'existence. "Ne vivre que 
pour vivre, telle est la veritable source de la trivialite. Et doit etre considere comme 
trivial tout ce qui manque de cet esprit qui regne sur le monde de la poesie et de la 
philosophie"228 
Par consequent, a la vie triviale "qui manque d'esprit" d'unite et 
d'enthousiasme, qui refuse constamment de liberer le divin qui lui est immanent, le 
romantique oppose ramour, la beaute et la dissolution ontologique dans Pinfini, c'est-a-
dire une vie religieuse concue comme perpetuelle actualisation d'un Dieu immanent. 
L'artiste romantique aspire ainsi a la position de veritable pretre de l'humanite capable 
de sauver "l'esprit sublime", veritable condition de la "nature originelle de rhomme" . 
Dans ce contexte, la definition de la religion devrait etre changee, elle ne serait plus liee 
ni au cadre institutionnel traditionnel, ni a l'ancienne lecture des textes sacres, mais 
plutot a un acte vecu engageant l'etre entier sur la voie du sacre. 
Dans sa Lettre a Dorothea, Friedrich Schlegel nous offre la perspective, ou 
mieux, la vision romantique de la religion : 
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Mais bien qu'a mes yeux, ce qu'on appelle couramment religion soit au 
nombres des phenomenes les plus grandioses et les plus admirables, je ne 
puis pourtant considerer comme religion au sens strict, que ce qui a lieu 
lorsque Ton pense, compose et vit divinement, et que Ton est tout empli 
de Dieu ; qu'un souffle de recueillement et d'enthousiasme est repandu 
sur tout notre etre ; lorsqu'on ne fait plus rien par devoir, mais tout par 
amour, simplement parce qu'on le veut, et lorsque ne le veut que parce 
que Dieu le dit- Dieu, je veux dire : Dieu en nous. 
Cette nouvelle philosophic de 1'immanence combinant le pantheisme spinozien 
et l'idealisme du Moi absolu de Fichte, parlant en fin de compte d'une unite vivante et 
spiritualisee, deboucherait, en consequence, dans une apologie de l'attitude esthetique, 
seule capable d'etre le mediateur entre l'actualisation du sacre dans et par la creation 
artistique et l'humanite dechue. On pourrait affirmer que, de cette facon, la creation 
meme est celle qui devient source de la morale. Le devoir kantien se voit ainsi surpasse 
par l'amour et l'obligation par l'enthousiasme et le sacrifice. En tant qu'artiste, le 
romantique possede "le centre vivant en soi" et nous pouvons dire qu'il devient ainsi, 
a l'exemple de Jesus-Christ, le nouveau mediateur entre le sacre et le profane : 
Un mediateur est celui qui percoit en lui le divin et se sacrifie, 
s'aneantissant lui-meme, pour annoncer, communiquer et presenter ce 
divin a tous les hommes par ses mceurs et par ses actes, par ses paroles et 
par ses ceuvres. [...] Mediatiser, etre mediatise, c'est toute la vie 
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superieure de l'homme, et chaque artiste est mediateur pour tous les 
233 
autres. 
L'absolu artistique, soit-il litteraire ou poetique deviendrait en fin de compte un 
art de vivre a la limite du sacrifice. Sans ecriture, sans sacrifice, la vie reste triviale, 
eloignee de la veritable mission et dignite de l'homme qui desormais pourrait etre defini 
comme le batisseur de sa propre cathedrale : "[...] l'individu est son propre pretre, l'idee 
religieuse etant comprehensive des activites fondamentales, son poete, son philosophe, 
son roi, et le maitre-d'oeuvre pour construire la cathedrale de son propre culte." 
Pour rhomme du romantisme l'activite authentique ne saurait etre que celle de la 
perpetuelle creation, et sa vie ne saurait etre qu'une vie esthetique. Car, comme disait 
Schlegel dans sa Lettre a Dorothea en citant Novalis: "vivre, c'est ecrire; la seule 
destination de l'homme est de graver sur les tables de la nature les pensees de la divinite 
avec le stylet de l'esprit createur de formes"235 
Centre autour de l'experience artistique, le romantisme propose une philosophic, 
sinon une eidetique nouvelle : la beaute deviendrait ici le liant capable d'unifier la verite 
et la bonte, et l'idee vraie s'actualiserait desormais sous le signe du beau. La beaute 
merae est la forme, la generalite meme de toute Idee, et dans cette qualite elle serait 
capable de conferer a la verite et a la bonte le milieu propice pour se manifester. Cette 
nouvelle eidetique que Lacoue-Labarthe et Nancy designent sous le nom 
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d'eidesthetique de resonance platonicienne serait l'horizon du developpement de 
l'ideologie romantique. Le texte surprenant trouve parmi les papiers de Hegel, Le plus 
ancien programme systematique de I 'idealisme allemand, temoigne de cette orientation 
philosophique radicale qui tout en mettant la poesie au rang d'educatrice de I'humanite, 
impose la beaute comme le moyen d'unification de l'esprit: 
En dernier lieu, l'Idee qui les unit toutes, l'idee de la beaute, le mot etant 
pris dans son sens platonicien le plus haut. Car je suis convaincu que 
l'acte supreme de la raison, celui par lequel elle embrasse toutes les 
idees, est un acte esthetique et que la verite et la bonte ne sont sceurs 
qu'unies dans la beaute - le philosophe doit avoir autant de force 
esthetique que le poete. 
Dans la vision romantique, la "force esthetique"238 accorde une egale importance 
a la poesie et a la philosophic Meme si dans sa vingt-septieme Idee Schlegel affirme 
avec assurance que "la philosophic de Platon est une majestueuse preface a la religion 
de l'avenir"239, pour l'esprit romantique la poesie revendique son droit d'etre 
reintroduite dans la cite de l'avenir. Uniquement en joignant la poesie a la philosophic, 
sous la force irresistible de la beaute, le mouvement vers l'Absolu cesserait d'etre 
unidirectionnel. De cette facon, si la tache de la philosophic serait d'assurer la relation 
ascendante avec le divin, la poesie serait vouee a harmoniser l'esprit avec la nature et a 
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apporter le monde des Idees dans le sensible : 
Je suis bien eloigne d'imputer ce crime a la poesie qu'elle ait moins de 
religion que sa soeur. Car il me semble que c'est precisement son aimable 
destination que de mettre 1'esprit en amitie avec la nature et de seduire le 
ciel lui-meme, par la magie de son charme tout de sociabilite, jusqu'a le 
faire descendre sur la terre. Elever les hommes jusqu'aux dieux, c'est ce 
qu'elle laisse a la philosophic240 
Preoccupes par la recherche d'une nouvelle religion qui cette fois-ci serait a 
meme de faire reapparaitre ce que Nancy dans son livre Des lieux divins nomine lieux 
divins qui se sont retires avec lews dieux. Pourtant, meme si cette quete ne devrait pas 
etre comprise comme un phenomene collectif, car elle est et reste pour les romantiques 
un geste, un acte individuel, la religion et la foi que 1'artiste rend visibles s'adressent a 
l'humanite tout entiere. Les romantiques des annees 1830 restent attaches a l'idee que 
seul 1'artiste est celui qui peut accomplir cette mission, a savoir relier le sacre au 
profane a travers un effort poetique et philosophique a la fois. II se transforme ainsi en 
un veritable mediateur entre le ciel et la terre, et en faisant ceci son oeuvre devient 
desormais "fille a la fois de la terre et du ciel"241 
Dans ce romantisme, tout moderne, de 1830, l'inspiration religieuse 
originelle ne s'eteint pas, mais elle s'emancipe des dogmes. [...] Le 
romantisme finit de la sorte par apparaitre, dans ses grandes creations de 
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la premiere moitie du siecle, comme une synthese, a la fois enthousiaste 
et temperee de la philosophie des Lumieres et d'un spiritualisme 
parareligieux, sous l'egide de la poesie. 
Visant done, comme nous l'avons deja dit, un renouveau de la religion et de 
1'experience religieuse, la creation artistique se heurte constamment aux dogmes de la 
religion a surpasser. Comme reaction a cette rencontre difficile et infertile, les 
romantiques sont animes par un vif desir de remplacer les anciens gardiens du sacre et 
de liberer la vraie religion purifiee de ses structures ossifiees et impuissantes. Ainsi, 
"La mission humaine du poete romantique semble meler dans sa definition l'idee d'un 
sacerdoce de source celeste, a celle que le XVIIIidme siecle avait mis en circulation du 
ministere de l'homme de Lettres lai'que dans la societe moderne." 4 
Si la quete romantique ainsi que la mission du poete sont communes a la 
majorite de ses representants, les solutions proposees sont differentes, car chacun a sa 
propre vision de cette nouvelle religion. II faudrait preciser ici que l'unite du 
mouvement romantique n'est pas due a la facon d'envisager la solution ou le contenu de 
la foi proposee individuellement, mais plutot a l'intention de rendre rhomme complet et 
de redefinir son rapport avec le monde. 
Ainsi, pour Lamartine la religion ne devrait etre qu'un acte individuel se refusant 
a toute mediation institutionnelle, car la derniere n'a pour le poete francais que des 
effets negatifs sur rhomme. En reduisant et en meprisant la vie terrestre par le dogme et 
le dogmatisme, celle-ci ne permet pas l'epanouissement de rhomme. Tant que e'est la 
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religion institutionnalisee celle qui se pose en mediateur entre l'individu et le sens de sa 
vie, la plenitude de l'existence est profondement brisee sinon menacee : 
Arfacher Dieu visible a 1'ombre des symboles, 
[...] faire l'homme pontife et le culte unanime.244 
Ces vers de l'Epitre a Adolphe Dumas, 1838, expriment en fait le doute explicite qu'il 
manifeste a l'egard de cet ordre traditionnel qui, pour lui, cachait la vraie religion 
derriere une pensee mythique fondee sur le mystere et les symboles - ce qui, au lieu 
d'apporter ou de rapprocher la religion de l'homme, sur terre, ne fait que l'eloigner en 
l'envoyant en un infini inaccessible et incomprehensible. II n'y a que la religion de la 
raison qui pourrait renouveler l'humanite, en l'approchant de sa veritable nature : 
"cette fois, c'est la raison generate ; la parole est son organe, la presse est son apotre ; 
elle se repand sur le monde avec l'infaillibilite et l'intensite d'une religion nouvelle."245 
Pour Vigny, qui part de la premisse que le christianisme n'est qu'une place videe 
de transcendance, car Dieu nous a abandonnes et la foi est disparue, il ne reste que les 
traces sans ame de ce que jadis etait la foi: 
Et l'Eglise sans foi, ce triste corps de pierre 
Qui dans 1'autre age avait pour ame la priere246 
L'homme, seul et abandonne par le dieu Chretien, doit trouver son salut sans lui au 
milieu de ses semblables qui partagent avec lui la meme condition. Une humanisation 
de la religion - avec une puissante recuperation de la vie terrestre - serait desormais 
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necessaire afin que 1'homme sorte du desespoir qu'il a herite du christianisme et qu'il 
puisse opposer au silence eternel de la divinite (corame il nomme cette situation 
insupportable dans Le mont des oliviers) un nouveau principe, cette fois centre sur 
rhomme : "La verite sur la vie, c'est le desespoir. La religion du Christ est une religion 
du desespoir puisqu'il desespere de la vie et n'espere qu'en l'eternite."247 
De cette maniere, Vigny remplace la foi chretienne traditionnelle par la religion de 
I'honneur, signe d'un humanisme de la religiosite horizontale orientee vers 1'autre : 
"La foi est le respect de Dieu. L'honneur est le respect des hommes" 
Plus radicaux dans leurs pensees, Nerval et Gautier ne se posent plus le 
probleme du silence de la divinite, mais, en allant plus loin, ils declarent la mort de 
Dieu. Bien que les deux declarent sans aucun doute la mort de Dieu, celui qui nous 
rapproche le plus de la vision nietzscheenne que nous presenterons plus loin, c'est 
Nerval, pour lequel une nouvelle experience religieuse ne serait possible qu'en faisant 
un pas en arriere au temps des dieux pai'ens. Parlant en prophete, Nerval annonce une 
revitalisation du monde apportee par un nouveau spiritualisme, cette fois mixte sous la 
forme d'un agencement des divinites grecques, egyptiennes et pantheistes. Ce qui devait 
normalement se constituer comme un etat de desespoir sans issue, car "l'absence de 
Dieu est pour lui [Nerval] une devitalisation universelle. Quand la foi en la divinite 
s'eteint dans le coeur de l'homme, elle cesse d'animer le monde, et 1'homme lui-meme 
subit l'extinction de la vie."249 
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devient l'espoir en un nouveau commencement, en une nouvelle experience religieuse : 
lis reviendront ces dieux que tu pleures toujours! 
Le temps va ramener l'ordre des anciens jours ; 
La terre a tressailli d'un souffle prophetique... 
Nous pourrions dire que Ton retrouve dans la conception de Nerval les germes 
d'unephilosophie de I'avenir constitute autour de quelques idees-forces comme celles 
de la mort de Dieu, du renouvellement de la foi par une regression temporelle vers les 
temps d'avant le christianisme et aussi de l'attente du retour d'une experience religieuse 
de type pai'en, capable de regenerer le monde. C'est ainsi que le terrain pour une 
philosophie comme celle de Nietzsche est deja prepare. 
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2. Les disciples de Dionysos 
a. A la recherche d'une nouvelle religion 
Contrairement a une conception de la secularisation totale selon laquelle la 
proclamation nietzscheenne de la mort de Dieu apporterait un aneantissement de la 
religiosite et du sacre, la perspective des penseurs que Ton pourrait nommer 
dionysiaques y voit une liberation necessaire de l'horizon spirituel en vue d'un 
renouveau de l'experience religieuse : "Dieu est mort, mais l'homme n'est pas pour 
autant devenu athee. [...] Ce silence du transcendant, joint a la permanence du besoin 
religieux chez l'homme moderne, voila la grande affaire aujourd'hui comme hier." 
Comme le saisit Sartre dans son article sur Georges Bataille, la 'grande affaire' 
de la modernite tardive serait done de reposer le probleme d'une religiosite sans Dieu. 
En fait l'effort commun des philosophes dionysiaques de la fin du XIX6me et du debut 
du XX6me siecles serait une devaluation de la modernite a partir de l'experience 
religieuse et non plus a partir du christianisme et de ses valeurs. En fait e'est 
precisement cette liberation de l'experience religieuse qui est communement celebree 
dans leur pensee. Pour eux, l'horizon ouvert suite a la mort de Dieu signifie done 
l'espace propice au developpement de nouvelles formes de spiritualite. 
Faisant partie de ce mouvement de pensee re-evaluative, le groupe de la societe 
Acephale represente 1'expression la plus inedite de la critique du monde moderne a 
partir d'une vision dionysiaque caracterisee essentiellement par un refus de la 
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metaphysique traditionnelle thetique (du principe unique) - d'ou procede d'ailleurs le 
nom du groupe dont faisait partie Bataille : V Acephale. En pensant dans la proximite de 
la mort de Dieu, les 'farouchement rehgieux' Georges Bataille, Jean Wahl, Roger 
Caillois, Pierre Klossowski, Jules Monnerot, Andre Masson et Jean Rollin tentent de 
reaffirmer la prevalence de la vie et du sacre, de la creation et de l'extase par rapport a 
la vie moderne reduite au 'royaume du vrai', a l"argent' a la 'gloire' et au 'rang 
social'253. Partageant communement un mecontentement - un mepris meme - envers la 
condition moderne de 1'existence, les membres du groupe y saisissent trois problemes 
majeurs : d'abord le manque de liberie et le deperissement de l'extase, ensuite la 
fragmentation de la vie. 
Le monde auquel nous avons appartenu ne propose rien a aimer en 
dehors de chaque insuffisance individuelle : son existence se borne a sa 
commodite. Un monde qui ne peut pas etre aime a en mourir[...] 
represente seulement l'interet et l'obligation au travail. S'il est compare 
avec les mondes disparus, il est hideux et apparait comme le plus 
manque de tous. 
Ce que la modernite offre a 1'homme, serait une position centrale dans et pour 
l'univers, car il est voue a "servir de tete et de raison a l'univers"255. Pourtant, aux yeux 
des penseurs du groupe, cela ne signifie rien d'autre qu'une privation de sa liberte 
ontologique, derriere cette position brillante de maitre ne se cachant en fait qu'un 
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servage plat qui ne fascine plus. Reduite ainsi aux operations de la raison, l'existence 
humaine est incomplete et ennuyeuse : "Dans la mesure ou elle [la vie humaine] devient 
cette tete et cette raison, dans la mesure ou elle devient necessaire a 1'univers, elle 
accepte un servage. Si elle n'est pas libre, l'existence devient vide ou neutre et, si elle 
est libre, elle est un jeu."256 
En developpant la meme idee dans ses oeuvres, Bataille laisse entendre que toute 
existence soumise a la raison operationnelle ne saurait etre que fragmentaire ou 
dissociee. Dans son analyse de L 'Apprenti sorcier, il s'arrete sur le fait, evident deja 
pour lui, que ni 1'homme politique, ni l'homme de science, ni meme l'artiste ne sont 
capables de resoudre la situation car, malgre leurs pretentions, ils sont tous trop pris 
dans la disposition thetique moderne. II faudrait done admettre ouvertement qu'une 
existence humaine totale ne serait aucunement possible tant que la seule maniere d'etre 
au monde reste celle de la modernite. Dans cette perspective, la suffisance ou mieux 
l'autosuffisance des temps modernes ne represente qu'une insuffisance par rapport aux 
societes du passe: "Dans les mondes disparus, il a ete possible de se perdre dans 
l'extase, ce qui est impossible dans le monde de la vulgarite instruite. [...] Celui qui 
tient a ignorer ou a meconnaitre l'extase, est un etre incomplet dont la pensee est reduite 
a l'analyse."257 
En fait e'est precisement cette reduction de la pensee a la raison - ou a l'analyse 
- qui rend problematique le statut de l'homme moderne. Si le christianisme etait defini 
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comme une "servitude de l'au-dela" , la nouvelle condition pourrait etre interpretee 
comme une servitude de l'ici et du maintenant, c'est-a-dire une servitude non plus en 
vertu de la transcendance, mais une de la surface, de l'intellect. Puisqu'elle nie la 
connaissance authentique et de l'existence totale, la servitude - de quelque origine 
qu'elle soit - elle nie la possibilite des "etats d'extase, de ravissement" ou d'"emotion 
meditee"260 et attache l'experience humaine a une origine, a une fonction et a un projet. 
Tout attachement a une exteriorite etrangere represente pour Bataille, comme pour tout 
le groupe d'Acephale d'ailleurs, une amputation de l'experience authentiquement 
humaine, c'est-a-dire de l'experience interieure. Bien que le mot mystique deplaise a 
Bataille, l'experience interieure pourrait etre definie comme une experience mystique, 
mais cela uniquement en precisant et en assumant le fait que celle-ci n'appartient et 
n'est soumise a aucune forme d'autorite ou de dogmatisme, a aucune confession ou 
culte positif, limitatif par sa nature. 
J'entends par experience interieure ce que d'habitude on nomine 
experience mystique : les etats d'extase, de ravissement, au moins 
d'emotion meditee. Mais je songe moins a l'experience confessionnelle, 
a laquelle on a du se tenir jusqu'ici, qu'a une experience nue, libre 
d'attaches, meme d'origine, a quelque confession que ce soit. C'est 
pourquoi je n'aime pas le mot mystique. 
Dionysiaque par nature, cette experience serait plutot une experience sans but ou 
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origine exterieurs, elle ne saurait done pas etre reduite ni par la raison, ni par une morale 
comme celle de type chretien par exemple. Le point essentiel de cette pensee serait que 
la liberation de 1'experience interieure implique necessairement raffranchissement de 
tout servage, qu'il soit dans l'ordre de la connaissance ou dans l'ordre des croyances. 
Desormais il ne s'agit plus de croire ou d'esperer, mais bien au contraire il s'agira de 
construire et de creer a partir d'un etat particulier de liberie qui constituera le fondement 
d'une nouvelle forme de religiosite - la religion dionysienne. C'est maintenant le 
dionysiaque, repris a la philosophic de Nietzsche - qui constitue le moteur de toute la 
pensee de la conjuration sacree - qui devient le principe explicatif de la structure de 
1'etre. 
La religion dionysienne, organisation collective et sacree de la recherche 
de l'extase par l'erethisme et 1'effervescence apparait a Nietzsche 
comme un eclair a travers la nuit des temps et sa propre nuit. II en scrute 
de ses yeux profonds le reflet dans les textes sacres et les livres savants. 
II est possible, il a toujours ete possible, de proposer une explication 
systematique de 1'existence humaine a tous ses degres en fonction des 
etats dionysiaques; de la poursuite de pareils etats, de la variable 
inegalite des hommes devant eux, de la communion d'hommes en eux. 
En contraste avec la tradition philosophique et 1'attitude scientifique qui posait 
au centre du discours sur l'etre l'origine et la permanence, la nouvelle position exalte la 
spontaneite et le manque de projet, la fievre et la sauvagerie. En consequence l'histoire 
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de l'etre devrait devenir l'histoire des experiences dionysiaques. La comprehension, 
disons, historiale de l'etre n'etait ainsi qu'une longue trame de servages, d'annexions et 
de fonctions. En recuperant sa gratuite par et a travers le dionysiaque, grace a la 
negation de toute exteriorite etrangere, l'etre s'ouvre au possible et brise les chaines du 
savoir et de la croyance qui limitaient l'experience interieure. 
J'appelle experience un voyage au bout du possible de rhomme. Chacun 
peut ne pas faire ce voyage, mais, s'il le fait, cela suppose nier les 
autorites, les valeurs existantes qui limitent le possible. Du fait qu'elle 
est negation d'autres valeurs, d'autres autorites, l'experience ayant 
1'existence positive devient elle-meme positivement la valeur et 
l'autorite. 
Toujours l'experience interieure eut d'autres fins qu'elle-meme, ou Ton 
pla9ait la valeur, l'autorite. Dieu dans 1'Islam ou l'Eglise chretienne ; 
dans l'Eglise bouddhique cette fin negative : la suppression de la douleur 
(il fut possible aussi de la subordonner a la connaissance, comme le fait 
l'ontologie de Heidegger). Mais que Dieu, la connaissance, la 
suppression de la douleur cessent d'etre a mes yeux des fins 
convaincantes, si le plaisir a tirer d'un ravissement m'importune, me 
heurte meme, l'experience interieure devra-t-elle aussitot me sembler 
vide, desormais impossible etant sans raison d'etre ? 
Gratuite par nature, l'experience interieure ne vise qu'elle-meme et ne se soucie 
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que d'elle-meme. C'est seulement par cette negation de toute soumission a un principe 
exterieur que l'extase deviendrait possible. Et quelle autre meilleure possibility de se 
manifester existerait-il sinon la religion dionysienne ? Par ses qualites, ou mieux, par 
ses 'vertus', comme les appelle Roger Caillois, le dionysiaque fait reapparaitre les 
traces d'un monde et d'une modalite d'etre qui ont ete aneantis une fois que la raison et 
la morale chretienne ont accapare 1'interpretation ontologique de l'extase: "Le 
christianisme a decrete que le couple excitation erotique - extase serait separe, que 
l'extase ferait partie d'un monde, d'un ordre au-dela de la chair."264 
Par la fonction que le christianisme lui a donne par sa projection dans la 
transcendance, l'extase a perdu une partie de sa nature, car la negation de son cote 
charnel signifie en fin de compte negation de sa liaison intime avec l'immanence. Une 
fois la transcendance ecartee, l'extase reapproprie sa nature et peut se manifester en 
toute liberie comme vecu dionysiaque. 
D'une intensite extreme, les vecus dionysiaques - l'extase et l'ivresse - offrent 
aux individus le pouvoir de rompre avec le moi de la subjectivite construite, de franchir 
les limites imposees par la discipline sociale. En offrant a l'individu non seulement le 
sentiment du pouvoir, mais aussi le sentiment d'un maximum de liberie, le vecu 
dionysiaque se constitue en fondement de la nouvelle religion dionysienne. 
[...] on apercoit aisement qu'il n'est aucun point ou l'extase ne puisse 
prendre appui sans que cependant 1'extreme sensation de puissance qui la 
caracterise cesse de demeurer identique a elle-meme. Quels que soient 
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ses effets intimes, de quelque valeur qu'on les juge, il est certain qu'ils 
transportent les individus et [...] leur communiquent une impression de 
maximum d'etre qui leur fait preferer au reste de leur vie ces rares 
instants qu'il leur tarde aussitot de renouveler. 
Pourtant, par sa nature spasmodique, le vecu dionysiaque est loin d'offrir la stabilite et 
la coherence de 1'intellect et de la morale, et meme plus, par sa nature violente il semble 
menacer l'ordre social et la vie collective, ce qui au long de l'histoire l'a rendu 
indesirable comme possible noyau de socialisation. Saisi aussi dans sa dimension 
purement individuelle, le dionysiaque est juge comme une expression d'inadequation 
subjective au monde. 
Ainsi, outre qu'elles interessent l'individu dans le plus imprescriptible de 
lui-meme, les diverses ivresses semblent constituer naturellement pour 
lui, un etat violent vis-a-vis de la societe et peut-etre temoigner d'une 
certaine difficulte de sa part a s'adapter a la vie collective. 
D'apres Caillois, ce serait plutot la societe qui manque de moyens a la fois de 
comprendre et d'integrer la force qu'une experience tellement differente porte et 
apporte ; et cette carence de la societe est due au monopole du modele de l'universalite 
thetique qui supprime tout ce qui lui parait desocialise ou desocialisant. Certes, le 
dionysiaque vu de la perspective thetique apparait comme germe et expression du chaos 
destructeur ; seulement une perspective acephale - qui conteste, reevalue et renverse les 
valeurs traditionnelles (cephales) - pourrait en reperer le caractere de "force de 
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sursocialisation"267. Ainsi: "Ce qui etait en marge [...] devient constitutif de l'ordre et 
en quelque sorte nodal: 1'asocial (ce qui paraissait tel) rassemble les energies 
collectives, les cristallise, les emeut - et se montre force de sursocialisation."268 
La sursocialisation ne serait ici en fait que la socialisation realisee par et dans 
une societe acephale, et sa realite historique etouffee par la perspective thetique 
commencee avec 1'apparition du christianisme, peut etre retrouvee dans le monde grec 
ou l'etre ensemble ou le vivre en commun supposait une toute autre maniere de se 
manifester. Si depuis la disparition de la Grece antique et depuis Papparition du modele 
que Bataille nomme unite cesarienne, la societe a requis, avec une force qui s'est accrue 
au long de l'histoire, la presence d'un chef - en tant que garantie ultime de la 
conservation des principes fondamentaux et de l'ordre social - comme figure centrale 
de son existence, le modele de l'unite acephale se caracterise par une toute autre facon 
de creer la solidarite sociale et celui-ci pourrait se caracteriser ainsi: 
A L'UNITE CESARIENNE QUE FONDE UN CHEF, S'OPPOSE LA 
COMMUNAUTE SANS CHEF LIEE PAR L'IMAGE OBSEDANTE 
D'UNE TRAGEDIE. [...] Chercher la communaute humaine SANS 
TETE est chercher la tragedie : la mise a mort du chef elle-meme est 
tragedie elle demeure exigence de tragedie269 
Meme divises par les frontieres et les particularites de leurs cites, les Grecs ont 
su creer une universalite acephale, non-cesarienne du point de vue politique, sous le 
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regne des mysteres de Dionysos et de la tragedie. Pour eux, ce qui parait de nos jours 
separer au niveau du vecu individuel etait la source d'une participation commune sous 
le signe d'un sacre present et presentifie dans l'ivresse et l'extase. 
La valeur essentielle du dionysisme residait en effet sur ce point precis 
qu'il unissait en le socialisant, par ce qui plus que tout autre chose separe 
quand la jouissance en est individuelle. Mieux, il faisait de la 
participation a l'extase et de l'apprehension en commun du sacre le 
ciment unique de la collectivite qu'il fondait, car, en opposition avec les 
cultes locaux fermes des cites, les mysteres de Dionysos etaient ouverts 
et universels.270 
Pour Caillois la vertu essentielle de la religion dionysienne non thetique serait sa 
capacite de surpasser les limites et les servages particuliers a partir d'une tonalite 
affective : "Car il suffit qu'une collectivite ait pu trouver en elles [les vertus 
dionysiaques] son assise affective et fonder la solidarite de ses membres sur elles seules 
a 1'exclusion de toute predetermination locale, historique, raciale ou linguistique 
[...]"271. 
Pourtant comment se realise cette solidarite et qui est en verite la figure qui 
entraine ce tumulte d'extase et d'ivresse ? Qui est ce dieu generateur de frenesie ? 
Pourquoi serait-il le nouveau dieu d'une religion des modernes ? Voila les questions 
majeures qui se posent et doivent se poser a ce point. Pour les penseurs dionysiaques de 
la Conjuration Sacree, une premiere partie des reponses se trouverait dans les 
270
 Roger Caillois, "Les Vertus dionysiaques", Acephale, (juillet 1937): 25. 
271
 Ibid. 
206 
explications donnees par Walter Otto dans son livre dedie au dieu grec de l'ivresse. Le 
groupe de l'Acephale choisit de commencer son numero de la revue dedie a Dionysos 
avec les observations du specialiste allemand en mythologie grecque. 
Alors : "Qui est Dionysos ?" se demande Walter Otto. Et la reponse qu'il 
donne nous permet de deceler les aspects essentiels qui interessent les penseurs fran9ais. 
Selon la mythologie, cette figure nee du plus puissant des dieux, Zeus, et d'une mortelle 
serait: 
Le dieu de l'extase et de l'effroi, de la sauvagerie et de la delivrance bien 
heureuse, le dieu fou, dont l'apparition met les etres humains en delire, 
manifeste deja dans sa conception et dans sa naissance le caractere 
mysterieux et contradictoire de son etre."273 
Mysterieuse et contradictoire, la figure de Dionysos resonne au coeur -
oui, au coeur et non plus a 1'intellect ou a la raison - des penseurs 
dionysiaques precisement par ce caractere ambivalent, contradictoire 
meme, car, comme le remarque Bataille dans une de ses oeuvres 
ulterieures ou il developpe l'idee de la nouvelle religion et du nouveau 
dieu, le sacre ne saurait etre sacre que dans la mesure ou celui-ci garde 
son double aspect. Mieux, le sacre cesse d'etre sacre et perit au moment 
ou il est saisi a partir d'une perspective purifiee - faisant reference 
uniquement au bon et au juste, au pur et a l'attirant - qui ecarte les 
aspects mois seduisants comme le terrible, l'impur et le repugnant. 
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"[...] je ne crois pas que Ton puisse se representer aujourd'hui le 
sentiment du sacre si Ton n'apercoit pas en meme temps la totalite de ces 
aspects, divin et diabolique. Ce qui meut le sentiment du sacre est 
1'horreur.274 
De ce point de vue qui en fait continue l'idee de Caillois et d'Eliade selon 
laquelle le sacre serait toujours et attirant et effrayant, et pur et impur, et juste et 
terrible, il devient desormais evident pourquoi de tous les dieux de l'Antiquite seul 
Dionysos pourrait representer le point de depart d'une nouvelle forme d'experience 
religieuse. 'Extase' et 'effroi', 'sauvagerie' et 'delivrance heureuse' se rencontrent, se 
manifestent, meuvent les individus et les transposent dans une experience religieuse 
unique. 
Toute l'Antiquite a regarde Dionysos comme le dispensateur du vin. 
Mais elle l'a connu aussi comme le Frenetique qui a fait des hommes des 
possedes, qui les rend a la sauvagerie, qui leur fait meme repandre le 
sang. Dionysos etait le familier et le compagnon des ames des morts et 
de mysterieuses consecrations le nommaient leur maitre. C'est a son 
culte qu'appartenait la representation dramatique... C'est lui qui faisait 
naitre les fleurs du printemps ; le lierre, le pin, le figuier lui etaient lies ; 
mais le don mille fois beni de la vigne doit etre place tres haut au-dessus 
de ces bienfaits de la nature. Dionysos etait le dieu de l'ivresse 
bienheureuse et del'amour extatique. Mais il etait aussi le Persecute, le 
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Souffrant et le Mourant et tous ceux qu'il aimait et qui 1'accompagnaient 
97^ 
devaient prendre part a son sort tragique. 
En tant que vie et mort a la fois, en tant que bonheur et tragique en meme temps ou, 
mieux, en tant qu'elements qui "absorbent et dechirent"276, Dionysos et sa celebration 
portent en eux et apportent simultanement aux gens l'extase, l'ivresse, la terreur et 
l'horreur; en un mot, ils rendent possible la tragedie. Selon Walter Otto, l'aspect 
tragique - manifeste deja lors de sa 'double naissance', c'est-a-dire de sa naissance en 
tant qu'etre ou deux mondes, le divin et terrestre, se rencontrent et se confrontent -
serait en fin de compte la source de la force extraordinaire que Dionysos dechaine. 
Celui qui est ne ainsi n'est pas seulement celui qui crie de joie, il est le 
dieu douloureux et mourant, le dieu de la contradiction tragique. Et la 
violence interieure de cette double nature est si grande qu'elle entre 
comme une tempete au milieu des hommes qu'elle terrifie et dont elle 
abat la resistance avec le fouet de la folie. Tout ce qui est habituel et 
ordonne doit sauter en eclats. L'existence devient subitement ivresse -
977 
ivresse du bonheur eclatant, mais aussi ivresse de l'epouvante. 
L'existence toute entiere est secouee, se transforme et se joue dans l'extase et 
dans l'ivresse; les individus sont pris dans le tourbillon frenetique d'une spontaneite 
inimaginable ou toute barriere, tout principe et tout projet s'effacent, disparaissent; le 
temps est suspendu et les participants a la celebration sont saisis par ce que nous 
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pourrions nommer une experience im-mediate du sacre qui apparait ici a travers ses 
deux formes fondamentales de manifestation qui sont la hierophanie et la cratophanie. 
Comme chaque rituel actualise les gestes divins et refait la liaison avec Yillo tempore, 
les celebrations en tant que reactualisation du mythe initial rompent avec la temporalite 
lineaire et avec la spatialite homogene. Ainsi, comme nous l'avons aussi remarque dans 
les analyses d'Eliade, le temps Historique, de la contemporaneite avec le dieu, prend la 
place du temps historique de la vie quotidienne, et l'espace magique, mysterieux 
remplace l'espace homogene du vecu profane. Grace aux rituels, les etres isoles de la 
vie profane deviennent une communaute partageant le meme temps et le meme espace 
en proximite du dieu. La presence divine dans la celebration - a travers diverses formes 
de cratophanie ou de hierophanie - reactualise la verite vivante de la communaute et 
assure son unite. Pour Bataille, l'idee d'Eliade se traduit ainsi: 
Le mythe est le seul qui entre dans le corps de ceux qu'il lie et leur 
demande la meme attente. II est la precipitation de chaque danse ; il porte 
l'existence 'a son point d'ebullition': il'lui communique l'emotion 
97ft 
tragique qui rend son intimite sacree accessible. 
La reactualisation a travers le mythe des temps anhistoriques et d'un espace 
sacre, dans la proximite de Dieu, restitue ainsi a l'existence humaine son unite et rend 
possible le devoilement de l'etre. L'importance du mythe dans la nouvelle religion 
deviendrait plus evidente lorsque Ton pense a la remarque faite par Bataille dans 
L 'Apprenti sorcier selon laquelle : "il [le mythe] est solidaire de l'existence totale dont 
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il est expression sensible." 
A la recherche d'une spirituality qui aneantit la fragmentation de l'existence 
moderne, 1'Acephale se tourne done vers l'experience dionysiaque qui revitalise la 
societe et lui donne un sens autre que celui produit par une con-figuration thetique. 
b. L'Acephale et la mort de Dieu 
Etre libre signifie n'etre pas fonction. Se laisser enfermer dans 
une fonction, e'est laisser la vie s'emasculer. La tete, autorite consciente 
ou Dieu, represente celle des fonctions serviles qui se donne et se prend 
elle-meme pour une fin, en consequence celle qui doit etre l'objet de 
l'aversion la plus vivace. 
C'est autour de cette aversion contre l'autorite consciente qui dans l'ontologie 
traditionnelle etait synonyme de Dieu que se coagule le mouvement des Acephales. 
Leur effort constant de transformer l'aprivatif dans un signe positif et createur les place 
constamment et necessairement dans la proximite de la mort de Dieu. Ce n'est pas par 
hasard que la revue Acephale aurait comme centre spirituel la philosophic de Friedrich 
Nietzsche : Dionysos, la mort de Dieu, la tragedie et les references a la Grece antique 
seront les axes principaux qui structurent l'engagement philosophique des dionysiaques. 
En faisant siennes les themes de la pensee nietzscheenne, la communaute sacree 
Georges Bataille, "Propositions sur le fascisme", Acephale, (Janvier, 1937): 20. 
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s'engage sur la voie difficile d'une reflexion amputee, privee d'un signifie 
transcendantal capable de la gerer et de lui accorder la solidite de la "recherche de Dieu, 
de l'absence de mouvement, de la tranquillite."281 La tache de penser a la limite de la 
representation traditionnelle de l'etre, ou mieux, de penser la limite de la representation 
de l'etre tout en la brisant apparait comme un processus extremement difficile. II ne 
s'agit pas seulement d'un simple constat, d'une elementaire prise de conscience d'un 
evenement majeur de l'histoire occidentale, mais aussi d'un perpetuel effort d'en garder 
les effets. Car la liberation de l'experience religieuse et du sacre apportees par la mort 
de Dieu surpassent l'humain metaphysiquement percu en le rempla9ant par le 
surhumain createur appartenant a la liberte tragique : 
L'acephale exprime mythologiquement la souverainete vouee a la 
destruction, la mort de Dieu, et en cela 1'identification a l'homme sans 
tete se compose et se confond avec 1'identification au surhumain qui 
EST tout entier mort de Dieu. [...] Surhomme et acephale sont lies avec 
un eclat egal a la position du temps comme objet imperatif et liberte 
explosive de la vie.282 
Cette nouvelle position acquise de createur libere d'une transcendance 
assujettissante n'est certainement pas trop commode. Dans une Note a propos du 
'Nietzsche' de Jaspers, Jean Wahl, moins exalte que son collegue Bataille, met en 
evidence le cote surhumain de l'engagement volontaire du createur acephale. Et tout a 
partir de l'exemple de Nietzsche : 
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Comme d'autres ont philosophe en presence de la divinite, Nietzsche a 
philosophe si on peut dire, en presence de l'absence de la divinite, et 
c'est sans doute plus terrible. Kierkegaard est 'devant Dieu', Nietzsche 
est devant le cadavre decompose de Dieu. Bien plus, tandis que 
Kierkegaard pense que Dieu veut ma mort, Nietzsche pense que 
l'homme doit vouloir sans cesse a nouveau la mort de Dieu. Cette mort 
n'est pas seulement un fait, elle est Taction d'une volonte. Pour que 
rhomme soit vraiment grand, veridique, createur, il faut que Dieu soit 
mort, que Dieu soit tue, qu'il soit absent. En le privant de Dieu, j'apporte 
a rhomme l'immense don qu'est la parfaite solitude, en meme temps que 
^0-2 
la possibility de la grandeur et de la creation. 
Par 'le vouloir sans cesse a nouveau la mort de Dieu', le surhomme surpasse la 
dimension evenementielle-historique de la disparition de Dieu en la projetant dans la 
sphere d'une ontologie de la temporalite extatique. Essentielle pour le projet acephale, 
cette difference entre les deux ontologies lui permet de critiquer et rejeter l'idee 
politique fasciste et nazie selon laquelle l'apres de la mort de Dieu ne saurait representer 
que l'avenement d'une nouvelle epoque politique cesarienne (thetique) de la volonte de 
puissance. La construction d'un nietzscheisme politique, la transformation de la 
philosophic de l'eternel retour en une arme ideologique par 1'intermediate d'une 
metaphysique renouvelee de la volonte du pouvoir fausserait radicalement l'idee et 
l'engagement spirituel du philosophe allemand. La dimension philosophique d'une 
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analyse comme celle d'Alfred Baeumler qui "utilisant des connaissances reelles et une 
certaine rigueur theorique" part en quete d'une "construction d'un nietzscheisme 
politique"285 ne fera qu'appauvrir et a la limite corrompre la vraie signification de la 
mort de Dieu. Trop presse d'affirmer la primaute ontologique de la volonte de puissance 
dans l'oeuvre de Nietzsche, Baeumler rejette comme secondaire l'idee de l'eternel retour 
- importante comme nous l'avons vu dans 1'interpretation de Wahl qui affirmait le 
besoin toujours renouvele d'un 'vouloir sans cesse a nouveau de la mort de Dieu' - et 
soustrait a 1'affirmation de la mort de Dieu toute signification spirituelle au-dela de 
l'historique. Oubliant que : "Nietzsche parlant de la mort de Dieu employait un langage 
98A 
bouleverse, temoignant de 1'experience interieure la plus excedante" le professeur 
allemand affirme que : "Pour comprendre exactement 1'attitude de Nietzsche a l'egard 
du christianisme, il ne faut jamais perdre de vue que la phrase decisive, Dieu est mort, a 
987 
le sens d'une constatation historique." 
Et cela au prix d'une remarquable trahison hermeneutique: 
En realite, affirme Baeumler, l'idee de retour eternel est sans importance 
du point de vue du systeme de Nietzsche. Nous devons la considerer 
comme l'expression d'une experience hautement personnelle. Elle est 
sans rapport aucun avec la pensee fondamentale de la volonte de 
puissance et meme, prise au serieux, cette idee briserait la coherence de 
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la volonte de puissance. 
La brisure apportee par un tel eternel retour a la metaphysique d'une volonte de 
puissance politiquement interpretee lui soustraira le caractere essentiellement thetique, 
car toute temporalisation du principe impliquera necessairement sa relativite et sa 
finitude. Et, selon les dionysiaques, rien n'est plus eloigne de la veritable pensee de 
Nietzsche qu'une nouvelle universalite thetique construite sous le signe d'une 
mobilisation politique, et la conclusion du texte de Bataille sur la mort de Dieu en 
temoigne d'une facon decisive, tranchante meme : 
La recherche de Dieu, de 1'absence de mouvement, de la tranquillite, est 
la peur qui a fait sombrer toute tentative de communaute universelle. Le 
coeur de l'homme n'est pas inquiet seulement jusqu'au moment ou il se 
repose en Dieu: 1'universalite de Dieu demeure encore pour lui une 
source d'inquietude et l'apaisement ne se produit que si Dieu se laisse 
enfermer dans l'isolement et dans la permanence profondement 
immobile de l'existence militaire d'un groupe. Car l'existence 
universelle est illimitee et par la sans repos : elle ne renferme pas la vie 
sur elle-meme, mais l'ouvre et la rejette dans l'inquietude de l'infini. 
L'existence universelle, eternellement inachevee, acephale, un monde 
semblable a une blessure qui saigne, creant et detruisant sans arret les 
etres particuliers finis : c'est dans ce sens que l'universalite vraie est 
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mortdeDieu. 
Mais cette universalis dont les partisans seront les dionysiaques n'est 
certainement pas une construction rationnelle, elle est plutot une affirmation absolue de 
la vie que les fictions depreciatives ont etouffee. Alors, la constatation meme du retrait 
de l'etre en tant que Dieu ne saurait aucunement appartenir a la categorie du 
raisonnement: "La mort de Dieu n'est pas chez Nietzsche une decouverte de l'esprit 
mais une revelation et une affirmation de la vie qui se denude, du monde chaotique, 
glaciaire et exaspere avec lequel il entre en contact."290 
Une fois liberee, la vie ne requiert ni croyance, ni espoir, mais plutot perpetuelle 
creation et destruction des formes d'existence toujours nouvelles. De cette facon, 
Vivre, c'est inventer ! L'existence donnee, prise de la naissance dans le 
jeu des forces qui font, defont le monde a chaque instant du temps, n'est 
ni une redemption, ni une humanisation, mais par rapport au monde qui 
la conditionne et dans la seule mesure ou elle s' oppose a lui, un 
enfantement douloureux, une creation. La vie que Ton s'efforce en vain 
d'enfermer en formules explicatives ou a paralyser en doctrines, eclate, 
et c'est au centre de son bouillonnement continuel et incoherent que Ton 
doit se placer pour en extraire la puissance et ne plus avoir a croire ni a 
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Condition tragique par excellence, la vie entre creation et destruction aurait 
comme condition l'existence d'une force chaque fois renouvelee rendant supportable le 
destin penible d'un etre oblige de vivre dans la proximite du cadavre de Dieu : 
Car c'est la supporter un destin inechangeable - et mieux eut peut-etre 
valu ne pas etre ne - que de sentir un jour que le Createur n'a plus cree 
ce jour comme les jours precedents; que Ton n'est plus sorti de ses 
mains au reveil; que Ton n'est plus l'ecume du neant songeur; et que le 
monde maintenant periclite a vue d'oeil depuis que les veines divines se 
sont dessechees : tout ce que Ton regarde, tout ce qui vous entoure, 
semble le cadavre du Createur [...]. 
Et, c'est precisement la recherche de cette force qui determine les dionysiaques (suivant 
ainsi le modele nietzscheen) de visiter l'espace spirituel de la Grece ancienne, car c'est 
seulement 1'appel a un monde pour qui le tragique etait une realite et la creation une 
forme de salut qui pourrait assurer le triomphe de la vie sur la mort de Dieu. 
c. La Naissance de la Tragedie ou une ontologie esthetique 
Pour quelqu'un en quete du sentiment tragique de la vie, le retour a la Grece 
antique constitue un puits inimaginable de ressources. II n'est done pas surprenant que 
dans sa recherche d'une revitalisation d'une vie identifiee comme etant encore sous 
l'emprise de la raison et de Poperationnel, Nietzsche s'oriente vers le modele grec, car : 
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Les Grecs, qui dans leurs dieux expriment et taisent a la fois la doctrine 
secrete de leur monde, ont instaure comme double source de leur art 
deux divinites, Apollon et Dionysos. Ces noms representent dans le 
domaine de l'art, des styles contraires qui quoique presque toujours en 
conflit, s'avancent du meme pas et qui une seule fois, au moment de la 
floraison de la 'volonte' hellenique paraissent confondus dans cette 
oeuvre d'art qu'est la tragedie athenienne.293 
L'acces a l'etre se realise uniquement a travers la tragedie. Pourtant le tragique ne 
devrait pas etre compris ici comme une categorie de la raison ou comme un instrument 
de transmission de la morale. Bien au contraire, la tragedie et le sentiment tragique 
representent pour les Grecs une experience directe, c'est-a-dire une experience 
n'impliquant aucune mediation - de quelque nature qu'elle soit - et n'ayant aucune 
signification exterieure. C'est a travers le tragique que se manifeste l'existence humaine 
en sa plenitude, et c'est lui qui, comme le remarque Fink, se constitue en tant que forme 
primordiale de comprehension du monde et de l'existence. Ainsi, l'ontologique est 
intimement lie a l'esthetique ; en fait ils sont tellement lies qu'ils fusionnent en une 
forme authentique d'experience religieuse. Cet aspect de la tragedie offre a Nietzsche la 
possibility de fonder sa vision de l'art et de l'existence. En transformant l'esthetique en 
principe ontologique, non seulement il ranime les experiences grecques, mais il 
s'engage sur la voie d'une comprehension generate de l'existence qui puisse remplacer 
les constructions rationnelles modernes. 
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The true nature of reality is seen through the phenomenon of tragic. The 
aesthetic motif assumes the position of a basic ontological principle. Art 
and tragic poetry become the keys that unlock the essence of the world. 
Art becomes the instrument of philosophy. It is understood as the 
deepest, most authentic approach, as the most primordial form of 
understanding. The concept can, at best, follow it. Understanding 
becomes immediate only where it commits itself to the more profound 
vision of art and reflects its creative experience.294 
Autrement dit, 
Nietzsche's grounds the authentic nature of arts in the tragic. Tragic art 
grasps the tragic essence of the world. 
The tragic is Nietzsche's first fundamental formula for his ontological 
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vision. 
La nature tout entiere, l'univers, l'homme et l'existence humaine retrouvent tous leur 
signification veritable dans et au long de la tragedie, ce qui fait que le tragique est concu 
comme cle du cosmos ou, mieux, comme principe cosmique. Dans cette perspective, le 
tragique permet non seulement la comprehension du cosmos mais aussi la reconnexion 
de 1'homme avec le monde. 
Nietzsche has a vision of the cosmos as tragic play. In his tragic vision of 
this cosmic essence, he refers to the tragic artwork as just that 'key' 
unlocks and opens up its true understanding. The aesthetic theory of the 
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classical tragedy discloses in this way the essence of being in its entirety. 
[...] The tragic is understood as a cosmic principle. 
Nee du jeu entre Apollon - en tant que representant de la beaute et de la juste 
mesure - et Dionysos, la tragedie grecque realise la transportation de ses participants 
dans ses deux etats essentiels, le reve et l'ivresse - etats qui, vecus simultanement, 
representent pour Nietzche l'epanouissement de Phumanite de rhomme. 
Pour les Grecs, la comedie et la tragedie ont toujours fait partie 
integrante du grand culte dionysiaque du printemps qui etait reserve au 
pretre Dionysos. [...] Dans le choeur des satires, grace a la magie de la 
participation rituelle, la masse des spectateurs se metamorphose en cette, 
folle, sauvage et delirante escorte du dieu du vin dont elle partage jusque 
dans sa chair la passion et le triomphe. 
Cela parce qu'a travers 1'experience du dionysiaque toute trace de subjectivite et de ce 
qui avait ete vecu dans le passe s'efface et l'existence se libere de toute necessite 
devenant immediate et du point de vue temporel et du point de vue du mediateur. 
L'art dionysiaque [...] repose sur le jeu avec l'ivresse, avec l'extase. [...] 
Leurs effets sont symbolises dans la figure de Dionysos. Le principium 
individuationis est rompu dans ces deux etats, le subjectif disparait 
devant 1'irruption de la puissance du generiquement humain, voire de 
l'universellement naturel.298 
296
 Ibid., 13. 
297
 Manfred Frank, Le Dieu a venir, (Marseille : Cahiers du Sud, 1989), 42. 
298
 Friedrich Nietzsche, CEuvres Completes, (Paris : Gallimard, 1975), 1.1, Heme partie, "La Vision 
220 
Si la vertu de la tragedie consiste en son caractere de principe cosmique, la vertu 
de 1'experience dionysiaque, reside avant tout dans 1'abolition de tout ce qui est 
particulier ou, plus precisement, dans ce que Nietzsche appelle 'irruption de la 
puissance du generiquement humain', de 'l'universellement naturel'. Lorsque 
1'exaltation dionysiaque se manifeste, toutes les differences artificiellement crees 
s'effacent et l'unite, disons, naturelle est refaite dans la communion generate; la 
necessite et les rapports de forces sont annules et l'unite originaire est recree. 
Sous le charme de Dionysos, non seulement le lien d'homme a homme 
vient a se renouer, mais la nature alienee - hostile ou asservie - celebre 
de nouveau sa reconciliation avec son fils perdu, l'homme. 
Spontanement la terre dispense ses dons, et les betes fauves des rochers 
et des deserts s'approchent pacifiquement. [...] Maintenant l'esclave est 
un homme libre, maintenant se brisent toutes les barrieres hostiles et 
rigides que la necessite, l'arbitraire ou la 'mode insolente' ont mises 
entre les hommes. Maintenant, dans cet evangile de l'harmonie 
universelle, non seulement chacun se sent uni, reconcilie, confondu avec 
son prochain, mais il fait un avec tous, comme si le voile de Maya s'etait 
dechire et qu'il n'en flottait plus que des lambeaux devant le mystere de 
l'Un originaire.299 
Suite a l'experience dionysiaque de l'extase et de Fexaltation, l'homme subit une 
dionysiaque du monde", 50. 
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metamorphose, sous l'effet de Dionysos il devient lui-meme une ceuvre d'art, il accede 
au comble de 1'existence, il touche a la verite de l'Un primordial ou, comme le 
remarque Manfred Frank, il atteint "la vie a un plus haut degre"300: "L'homme n'est 
plus artiste, il est devenu ceuvre d'art, il erre dans l'extase et l'exaltation [...]."301 
Ou mieux, d'une facon plus explicite : 
[L'homme] se sent dieu, il circule lui-meme extasie, souleve, ainsi qu'il 
a vu dans ses reves marcher les dieux. L'homme n'est plus artiste, il est 
devenu ceuvre d'art: ce qui se revele ici dans le tressaillement de 
l'ivresse, c'est en vue de la supreme volupte et de l'apaisement de l'Un 
originaire, de la puissance artiste de la nature tout entiere. 
En tant que possibility de redonner l'humanite a 1'homme en le transformant en 
ceuvre d'art, le dionysiaque represente un aspect essentiel de l'ontologie esthetique 
nietzscheenne. "L'attrait qu'exerce le dionysiaque, deja chez Nietzsche, vient de ce que 
cette divinite peut etre tiree dans le sens de 1'immanence et du vitalisme : elle peut etre 
interpretee comme vouloir-vivre, comme volonte de porter la vie a un plus haut 
degre."303 
En percant le voile du monde faussee par la fiction de toute 'religion savante', le 
dionysiaque apporte a l'homme le fondement nu de l'existence, lui offre une 
communaute du vecu immediat en deca de tout lien particulier et particularisant. 
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Pour Nietzsche l'apparition de la figure de Socrate dans le monde grec marque 
le moment de la dissolution de la tragedie grecque. Comme la tragedie en son entier 
consiste dans le jeu entre reve et ivresse ou, plus precisement, entre apollinien et 
dionysiaque, une philosophie de la raison et de la morale - apollinienne par nature -
detruirait le cote dionysiaque et par la l'unite de la tragedie. A ce point, le philosophe 
allemand 
[...] sees the enemy and opponent of tragedy: Socratic reason which 
killed - in his words - the classical Greek tragedy. Socrates marks the 
end of the tragic age and introduces the age of reason and of the 
theoretical man. According to Nietzsche this involves an enormous loss 
of world. [...] For Nietzsche Socrates is a word-historic figure of a 
Greek enlightenment in which the classical existence did not only lose its 
remarkable reliability, but even more relevantly the ground of its life, its 
mythical depth.304 
L'age de la raison, qui debute une fois la philosophie socratique repandue, implique un 
terrible appauvrissement du monde, de l'existence et en fin de compte de Phomme: 
l'existence n'est plus ouverte a l'aspect terrifiant, terrible de l'experience dionysiaque, 
l'homme perd le contact avec la pensee mythique et la vie se reduit a un simple vecu 
superficiel prisonnier de Phistoricite. Nous pourrions done dire qu'en posant la 
suprematie de la connaissance scientifique - operationnelle - , la pensee socratique 
detruit le sauvage et ceci faisant elle detruit l'art et sa valeur ontologique. Par 
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consequent, Nietzsche definit le socratisme comme faisant partie d'un monde 'fausse' 
par sa pretention universaliste et 'renverse' par la permutation qu'il effectue entre 
l'inconscient - domaine de l'art dionysiaque - et le conscient - de la raison et de la 
critique. Ainsi, 
Le socratisme meprise l'instinct et, partant, l'art. II nie la sagesse 
precisement la ou se trouve son vrai royaume. [...] On voit ici aussi que 
Socrate appartient reellement a un monde fausse et renverse. Dans les 
natures productives, c'est l'inconscient qui agit de maniere creatrice et 
affirmative, alors que le conscient est critique et dissuasif. Chez lui 
l'instinct devient critique et la conscience creatrice. 
Dans ce monde renverse, 1'union produite par l'extase et 1'exaltation 
dionysiaque est brisee sinon annihilee. Socrate marque le commencement du declin 
d'une epoque ou toutes les oppositions etaient annulees par la folle manifestation du 
dionysiaque. Desormais 1'unite serait done remplacee par une longue suite 
d'oppositions, de differences instaurees artificiellement. Comme le remarque Gilles 
Deleuze dans Nietzsche et la philosophie : "Socrate est le premier genie de la 
decadence : il oppose l'idee a la vie, il juge la vie par l'idee, il pose la vie comme 
devant etre jugee, justifiee, rachetee par l'idee."306 
De cette facon, l'idee devient le noyau de 1'existence: elle devient 
soudainement juge, generateur des principes de la socialisation et, implicitement, de 
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Pethique. Desormais il n'y a que le principium individuationis qui se manifeste et qui 
ordonne le monde. 
En Socrate s'est incarne un aspect de 1' element hellenique, la clarte 
apollinienne, sans aucun apport etranger, il est comme un rayon 
diaphane de lumiere, l'annonciateur et le heraut de la science qui devait 
aussi naitre en Grece. Mais l'art et la science s'excluent: de ce point de 
vue il est significatif que Socrate ait ete le premier grand Hellene qui rut 
laid[...].307 
Nous pourrions dire en guise de conclusion que "la conscience socratique et sa 
foi optimiste dans le lien entre vertu et savoir, bonheur et vertu" ont detruit la 
tragedie par 1'elimination radicale de son element central qu'etait le dionysiaque dans ce 
qu'il avait de spontane, d'imprevu, de terrible etc. Par son optimisme, l'ethique 
socratique refuse a la vie ce qu'il lui est le plus propre - le sentiment tragique - et 
entraine une longue lignee de pensee fondee sur la connaissance scientifique positive et 
sur une morale d'esclaves, et seulement lorsque cette pensee disparait, on pourrait 
assister a un renouveau de la tragedie telle qu'elle etait avant Socrate. De ce point de 
vue, il devient plus qu'evident pourquoi Deleuze affirme que : "[...] des YOrigine de la 
Tragedie, la vraie opposition n'est pas l'opposition toute dialectique de Dionysos et 
d'Apollon, mais celle, plus profonde de Dionysos et de Socrate." 
307
 Friedrich Nietzsche, CEuvres Completes, (Paris : Gallimard, 1975), 1.1, Heme partie, "Socrate et la 
tragedie", 42. 
308Ibid.,44. 
309
 Gilles Deleuze, Nietzsche et laphilosophie, (Paris : P.U.F., 1977), 15. 
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Conclusion 
Qu'il soit absolutist ou qu'il soit relativise, le phenomene de la secularisation 
est essentiellement lie au debut de la modernite. Par rapparition de la modernite, 
l'experience religieuse et le sacre, categories fondamentales de la presence de rhomme 
religieux dans le monde, sont soit aneantis dans le cas de atheismes ou de 
l'individualisme materialiste - critiques ardument par Norman, Maritain et Mounier -
soit ils se camouflent dans le nouveau monde profane - comme le montre 
l'hermeneutique de Mircea Eliade, soit ils sont attaches a une vision esthetique de 
l'existence - comme c'est le cas du romantisme, de Nietzsche et de ses disciples 
dionysiaques. 
L'hermeneutique de la secularisation que nous avons essay e de presenter s'est 
propose de suivre la secularisation dans ses dimensions les plus importantes. Afin de 
mieux faire ressortir l'erosion successive de la transcendance, nous avons trace les 
moments les plus importants de l'histoire de la philosophie en commencant par 
l'avenement et l'epanouissement de l'Age de la raison et allant jusqu'a Nietzsche, Marx 
et Freud - ou mieux, 'maitres du soupcon' comme les appelle Ricoeur - en passant par 
la pensee de Feuerbach, tournant ou moment essentiel pour le passage d'un age a 
l'autre. 
Apres le trajet menant a l'effacement graduel de la transcendance, nous avons 
identifie et analyse les manieres dont la philosophie religieuse, le romantisme, 
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Nietzsche et les penseurs de l'Acephale ont tache de recuperer chacun a sa fa9on 
l'experience religieuse et la religiosite en tant que relation avec le sacre. 
Si pour Maritain et Mounier, penseurs catholiques activement impliques dans le 
projet de reforme de l'Eglise, la solution est un humanisme integral et un 
personnalisme, si pour les romantiques le retour au sacre signifie la garantie de la 
permanence du religieux, pour les penseurs dionysiaques - parmi lesquels Nietzsche et 
Bataille - assumant pleinement la mort de Dieu et le devoir de la reevaluation de toutes 
les valeurs, le retour au monde de la Grece antique - ou le sacre se manifestait 
directement et d'une fa9on immediat dans le sentiment tragique — represente une 
revitalisation de la religiosite et de l'experience religieuse dans un monde de 
Pimmanence. 
Si Habermas considere que: "God is dead, but the 'place' he held has survived 
him" l0, la question que nous nous sommes posee et a laquelle nous avons tente de 
repondre porte sur la possibilite/l'impossibilite de retrouver une forme de religiosite ou 
une instance qui puisse reprendre la place occupee jadis par les dieux ou par Dieu. 
Jttrgen Habermas, Philosophical Political Profiles, (Cambridge: MIT Press, 1985), 63. 
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